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INTRODUZIONE 


DairVIII secolo a.C. ai secoli IV e V d.C., dal 753 - data 
tradizionale della fondazione di Roma (secondo la cronolo¬ 
gia di Varrone) - all’impero cristiano, la vita della religione 
romana è durata più di un millennio. E nostro intento seguire 
le trasformazioni che l’hanno continuamente rinnovata per 
un così lungo periodo. Infatti, se la religione dei romani, 
come lo spirito stesso della loro città, è conservatrice per 
definizione, visceralmente attaccata ai modi di pensiero e 
alle pratiche del mos maiorum (la «tradizione degli avi»), 
non per questo è meno intrinsecamente legata al proprio 
tempo, di cui ha sempre seguito l’evoluzione. I romani sono 
un popolo che vive nella storia e la modella con le proprie 
azioni. Il loro conservatorismo innato non ha nulla a che 


fare con Timmobilismo. In materia di religione tutto questo 
si traduce in una sorta di innovazione permanente che arric¬ 
chisce e amplifica i dati dei culti antichi, evitando di intac¬ 
carne la sostanza: a Roma si continua ad aggiungere, non si 
sopprime mai. Non è nostra intenzione scrivere soltanto una 
storia della religione romana: di opere simili ne esistono 
molte, e anche eccellenti. Vorremmo inoltre, senza trascura¬ 


re la dimensione storica né un’analisi che segua lo sviluppo 
di questa religione nella sua lunga durata, riservarci delle 
pause in cui al racconto succederanno il riepilogo, la rifles¬ 
sione. Pause durante le quali lo sguardo potrà soffermarsi 
per abbracciarla tutta partendo da alcune grandi tappe del 
suo sviluppo. Si possono individuare tre momenti essenziali. 
La religione arcaica, quella delle origini, s’intende, in cui si 
costituiscono le costanti che ritroveremo, immutate o quasi, 
alla fine del paganesimo. E una prima fase durante la quale 
nella coscienza romana ancora in formazione si delineano 


gli atteggiamenti fondamentali verso il sacro, i comporta¬ 
menti religiosi immutabili, le figure degli dei immortali la 
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cui personalità, anche se destinata ad arricchirsi e ad affi¬ 
narsi, non subirà mai cambiamenti sostanziali. 

Questa permanenza riguarda alcuni dati, alcuni concetti 
basilari, la definizione dei poteri divini, i rituali finalizzati a 
garantire la perennità della città e, in seguito, dello stato; 
tutti elementi che, pur appartenendo per il loro contenuto 
agli strati più antichi della religione romana, attraverseran¬ 
no i secoli e, in piena età classica o imperiale, appariranno 
come testimonianze miracolosamente preservate di un 
arcaismo ancora ben vivo. 

Dopo aver parlato della scoperta delFellenismo, dovre¬ 
mo di nuovo fare il punto sugli equilibri repubblicani e su 
alcune strutture istituzionali ormai portate a compimento. 

Infine, per individuare una spiritualità nuova, ci interro¬ 
gheremo sul sincretismo pagano del II e del III secolo d.C., 
alla ricerca di uno spirito universale e rigeneratore basato 
non sull’unicità, bensì sull’unità del divino. 

Ma quando parliamo di religione «romana», qual è il 
senso da dare all’aggettivo? Il significato varia di pari passo 
con l’estendersi della conquista «romana». Agli inizi religio¬ 
ne di una borgata, di quei villaggi di pastori-agricoltori sorti 
sulle colline che diventeranno la sede dell’Ur^r, poi religio¬ 
ne di una città latina fra le altre, centro di un territorio 
rurale. In quei tempi remoti la religione «romana», intesa in 
senso stretto, è soltanto una variante della religione latina 
nell’ambito della comunità religiosa del Lazio: in tutto simi¬ 
le, salvo per pochi dettagli, a quella delle città vicine, Lavinio, 
Lanuvio, Tibur (odierna Tivoli), Preneste, ecc. Religione 
italica, se considerata in un insieme più vasto, imparentata 
con quella dei popoli vicini: presso gli umbri, per esempio, 
la gerarchia divina, i riti sacrificali, la divinazione presenta¬ 
no molti punti in comune con le analoghe istituzioni e atti¬ 
vità vigenti presso i «cugini» di Roma e nel Lazio. 

La conquista cancellerà ogni particolarismo, livellerà le 
religioni locali divenute, nelle loro singole specificità, le 
varianti di una sola religione condivisa da tutti i popoli 
dell’Italia e in seguito estesa alle province occidentali del¬ 
l’impero in cui si usa la lingua latina (le orientali rimangono 
di lingua greca). In Spagna, in Africa, nelle Gallie ecc. si 
diffonderà la religione «romana», sovrapposta e amalgama¬ 
ta agli antichi culti barbarici, dando luogo a creazioni miste, 
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casi specifici che mutano da una provincia all’altra: così 
avverrà per la religione gallo-romana, o per i culti africani, 
quelli di Iuno (Giunone) Caelestis e di Saturno, equivalenti 
latini della Tanit e del Baal Hammon dei cartaginesi: altret¬ 
tanti aspetti della romanizzazione deirimpero, ciascuno dei 
quali richiederebbe uno studio a parte. 
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CAPITOLO PRIMO 


IL SACRO NELLA RELIGIONE ROMANA 


Lo «spirito» della religione romana 

L’uomo romano è un uomo pio. Il mitico antenato del 
popolo romano, che lo ricollega alla dinastia troiana, è il 
«pio Enea», pius Aeneas. Ma la religiosità antica ha assai 
poco in comune con le forme moderne di devozione: essa 
non tocca la sfera dei sentimenti, non è una religione del 
cuore, poiché non lascia spazio all’effusione, aH’affettività. 
E un comportamento definito dal rispetto dei doveri degli 
uomini verso la divinità e dall’adempimento degli obblighi 
che ne derivano. La religione dei romani si risolve intera¬ 
mente nell’osservanza dei riti. 

D’altra parte la nozione di pietas non è limitata alla sfera 
religiosa. Rispetto dei doveri verso gli altri, riconoscimento 
delle giuste gerarchie che strutturano il mondo: in base a 
questi principi essa prescrive all’uomo una serie di comporta¬ 
menti nei confronti dei genitori (pietà filiale), della patria 
(«patriottismo»), degli dei: ovvero, in una parola, dei valori 
più sacri. Appartiene dunque all’ordine della giustizia. A 
ciascuno ciò che gli è dovuto. Cicerone la definisce così: «la 
religiosità ( pietas) è la giustizia verso gli dei, pietas iustitia 
adversum deos» (De natura deorum I, 116). L’uomo pio è un 
uomo di dovere; un uomo che, una volta adempiuti gli obbli¬ 
ghi del culto, è in regola con gli dei. E una religiosità fredda? 
No, è sobria; ed Enea ce ne offre il modello eroico: «sono il 
pio Enea, sum pius Aeneas, che, strappati al nemico, con me 
sulle navi porto i Penati» (Virgilio, Eneide I, 378 ss.). 

Insieme di comportamenti formali, rituali, la pietas si 
nutre di religio. Ma neppure quest’ultima risponde all’idea 
che se ne farebbe un moderno: essa non è né il sentimento 
religioso, né la credenza, neppure la religiosità. Cicerone la 
definisce come il «culto reso agli dei», cultus deorum (De 
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natura deorum I, 117; II, 8), ovvero l’atto di «onorarli» 
{colere): la religione è una pratica. Se, in certi campi (le arti, 
per esempio), i romani accettano di considerarsi su un piano 
di uguaglianza con gli altri popoli o persino a un livello 
inferiore, sul piano della religione sono consapevoli di esse¬ 
re «molto superiori»: religione, id est cultu deorum, multo 
superiores {ibid. II, 8). E questa e solo questa la causa della 
grandezza della dominazione romana: «perché abbiamo ve¬ 
nerato e onorato gli dei, abbiamo avuto il sopravvento su 
tutti i popoli e le nazioni» (Cicerone, De haruspicum respon¬ 
so 19). Sallustio, nostalgico dei tempi andati e giudice seve¬ 
ro della decadenza dei propri, celebra «i nostri antenati, 
quei mortali così perfettamente religiosi», religiosissimi 
mortales (De Catilinae coniuratione 12, 3). I romani, che 
consideravano la loro religione con sguardo ben diverso 
dall’occhio critico di noi moderni (troppo fredda, troppo 
arida, troppo ritualista), erano persuasi della sua eccellenza. 

Eppure non era questo il senso originario di religio. Da 
un punto di vista semantico si tratta essenzialmente dello 
«scrupolo» in materia di religione, del «timore» delle poten¬ 
ze soprannaturali, connotazione negativa che rivela, più di 
ogni altra, i tratti dominanti di una mentalità religiosa. Cice¬ 
rone stesso riferisce che, in un giorno di elezioni, morì im¬ 
provvisamente uno scrutatore. Ciò malgrado, il console de¬ 
cise di proseguire le operazioni. Ma si rese conto che il suo 
gesto provocava nel popolo uno «scrupolo religioso», remque 
illam in religionem populo venisse (De natura deorum II, 10). 
Altri «si facevano scrupolo», religioni est quibusdam (Festo 
358, 1) di uscire dalla porta Carmentale, che era ritenuta 
funesta. 

L’atteggiamento basilare del romano rispetto ai propri 
dei o a un’inafferrabile presenza soprannaturale non è la 
fiducia né l’abbandono, bensì l’apprensione e l’impulso ad 
arretrare di fronte alle temibili forze del sacro. Dallo scru¬ 
polo alla superstizione non c’è che un passo (anche se il 
latino superstitio è ad un livello ancora più basso rispetto al 
«giusto» culto degli dei; il termine «superstizione» infatti si 
riferisce a pratiche ritenute spregevoli, come quelle dei ciar¬ 
latani o, in particolare, delle religioni straniere). 

Un uomo moderno, interrogato sull’etimologia di religio , 
tenderà a rintracciarvi ciò che «lega», che congiunge gli 


12 




uomini agli dei. Gli antichi, invece, esitavano fra due interpre¬ 
tazioni che implicano due concezioni radicalmente diverse 
della relazione «religiosa». Per Lattanzio, nel IV secolo d.C. 
(.Divinae institutiones 4, 28), religio deriva da religare , termi¬ 
ne che può senza dubbio evocare sia la dipendenza sia l’unione 
del fedele al suo dio. Ma questa etimologia si adatta alla 
spiritualità di un cristiano o di un pagano della tarda antichità. 
Cicerone (De natura deorum II, 72) è più vicino alla menta¬ 
lità arcaica, quando riconduce religio a relegere e vi ricono¬ 
sce l’atto di riprendere, raccogliere, ritirare a scadenze rego¬ 
lari, ovvero recollecter , secondo la traduzione francese pro¬ 
posta da Emile Benveniste; in altre parole, «passare e ripas¬ 
sare» in un ri-cominciamento senza fine: l’essenza stessa 


della malattia dello scrupolo. Alla giusta religio si contrap¬ 
pone la neglegentia (come relego/neg-lego, che significa «non 
preoccuparsi di»): la superstiti nega per eccesso, la negle¬ 
gentia nega per difetto. 

Gli dei sono potenze lontane e temibili. Il «sacro», sacrum, 
concetto vittima di tanti equivoci, così difficile da definire e 
da distinguere dalle nozioni affini di sanctum , religiosum 
(«ciò che è santo», «religioso»), è presente dovunque, in 
tutta la natura e nel mondo degli uomini. Esso è, secondo la 
celebre definizione di Rudolf Otto, un mysterium tremendum , 
un «mistero che fa tremare». Il sacro è il separato, ciò che è 
«a parte» dal profano, l’«intoccabile», il tabù, ciò che esclu¬ 
de ogni contatto poiché rende impuri, che non si può tocca¬ 
re né guardare in faccia. Il sacro - dicono i moderni - è nello 
stesso tempo il venerabile e il maledetto. Sacer esto viene 
spesso tradotto «sia maledetto» quando si tratta di un condan¬ 
nato, bandito dal consorzio umano, di un essere che chiun¬ 


que può uccidere senza rendersi colpevole di omicidio (Festo 
424,5; cfr. 348,34). Se tralasciamo le speculazioni sul sacro, 
terreno comune di sociologi e di storici delle religioni, per 
ritornare allo stretto significato dell’aggettivo latino, vedia¬ 
mo che sarebbe più esatto dire «sia consacrato», votato agli 
dei: versione, quest’ultima, non meno spaventosa della prima. 

L’incontro col sacrum , sia pure prudente e distante, pro¬ 
voca Yhorror, il brivido sacro: i capelli si rizzano sulla testa, 
tutto il corpo trema per lo spavento. Così, in piena epoca 
augustea, ma nel diritto solco della tradizione, Ovidio finge 
che gli appaia Giano, divinità bonaria e accessibile, ben 
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lontana dairimperiosa maestà degli dei olimpi: «Allora il 
venerabile Giano (sacer lanus) mostrò improvvisamente ai 
miei occhi i suoi due volti. Preso dallo spavento sentii i 
capelli rizzarsi per la paura, mentre il cuore, colto da un 
freddo improvviso, si raggelava» (Fasti 1 , 95-98). Identica la 
reazione di un testimone (veridico o presunto tale) che, se 
degno di fede, ebbe il privilegio di vedersi apparire Romolo 
dopo l’apoteosi: «pieno di spavento ( horror) e di rispetto, 
stavo dinanzi a lui e gli chiedevo ripetutamente che mi fosse 
permesso (fas) di guardarlo in volto» (Livio 1, 16, 6). 

Guardare la divinità in faccia, penetrare in un santuario 
protetto da un divieto rituale, violare un bosco sacro: questi 
gli interdetti, espressi dalla nozione di nefas, che assillano la 
coscienza dei romani. Due coppie semantiche governano i 
loro comportamenti e ne definiscono la conformità alle re¬ 
gole: fasinefas , fas et ius («il diritto»), ciò che è lecito o 
illecito per la legge divina, ciò che è lecito secondo la legge 
umana. E nefas tutto quello che infrange la legge divina. La 
nozione di peccato, il riferimento alla legge morale sono 
assolutamente estranei a questa concezione; le regole che ne 
discendono sono pura espressione di un formalismo rituale 
che, a volte, neppure gli antichi riuscivano più a compren¬ 
dere. E proibito dalla religione, nefas , tenere i comizi (as¬ 
semblee del popolo) quando Giove tuona e saetta: così è 
scritto nel libro degli àuguri. Perché? Cicerone, che pure 
era àugure, non lo sapeva più (De divinatione 2, 42-43 e 74). 
E proibito, nefas , alla moglie del flamine di Giove portare 
calzature fatte col cuoio di un «animale morto» (di morte 


naturale); ma, se la pelle appartiene a una vittima sacrificale, 
la purezza sacerdotale della fiammica non sarà più contami¬ 
nata dal contatto con la morte (Festo 152, 13). 


A nessuno può sfuggire quanto di arcaico permanga in 
queste nozioni: la vita religiosa, l’esistenza quotidiana, ma 
anche la vita politica dei romani è costretta entro condizio¬ 
namenti rituali ineliminabili e immutabili nel tempo. A noi 
moderni, spiriti emancipati, o convinti di essere tali, simili 
costrizioni paiono risibili; ma servono a ricordarci l’enorme 
scarto che separa il razionalismo laicizzato, in cui siamo 
immersi, dalla mentalità arcaica, propria del romano di tutti 
i tempi, che intuisce e percepisce ovunque la presenza temibile 
degli dei e del sacro. 
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Gli dei, tuttavia, possono essere placati: è possibile sod¬ 
disfarli compiendo riti appropriati e usando procedure espia¬ 
torie minuziosamente codificate. Questo equilibrio felice (e 
instabile) fra le esigenze degli dei e l’azione fallibile degli 
uomini ha un nome: pax deum o deorum (deum è un genitivo 
arcaico particolarmente indicato in un'espressione della lingua 
religiosa, per sua natura conservatrice). La «benevolenza 
degli dei» è qualcosa di più e di meglio della semplice «pace» 
che sempre fa seguito a un conflitto fra gli uomini, una volta 
spento il fragore delle armi. «Benevolenza degli dei» signifi¬ 
ca che essi hanno di nuovo concesso, in senso pieno e posi¬ 
tivo, il loro favore e ristabilito la protezione che stendono 
sugli umani. Tutto questo è racchiuso neirespressione pax 
veniaque deum (Cicerone, Livio), «la benevolenza e il favore 
degli dei» concordi nella pienezza della loro forza. 

Purtroppo l’intesa felice con il mondo soprannaturale si 
spezza facilmente: un errore involontario, un gesto inopportu¬ 
no, l’omissione di un rito, anche se compiuti senza la minima 
intenzione di offendere le potenze superne o di compiere il 
male, bastano a irritare la temibile maestà degli dei e a pro¬ 
vocarne la collera. Allora accadono dei prodigi, avvertimenti 
celesti intesi a significare agli uomini che la pax deum , il patto 
con gli dei, è rotto. I mortali dovranno dunque affrettarsi a 
rimediare alla loro colpa con riti espiatori. Soltanto dopo 
avere debitamente placato gli dei ne otterranno di nuovo la 
benevolenza: la vita della città, fondata sull’intesa fra gli dei e 
gli uomini, riprende allora il proprio corso normale e sicuro. 

La religione dei romani non è, a rigore, una religione 
della paura; è soprattutto una religione del timore: l’ansia 
che fa tremare il fedele in presenza del sacro, la reverenza 
che esso prova di fronte all’onnipotenza degli dei non gli 
impediscono di sperare nella loro benevolenza e nei loro 
favori. E ciò accade soprattutto quando si tratta di dei 
propinqui, ovvero di divinità domestiche, protettrici della 
casa e della famiglia, della terra, della stirpe e del suo potere 
di perpetuarsi: Penati, Lari, Genius. Con queste divinità 
familiari, più accessibili dei grandi dei, si stabilisce un con¬ 
tatto quotidiano che favorisce un rapporto di fiducia. 

Gli dei sono spesso terribili, ma non sempre: agli uomini 
pii sanno elargire i loro favori. La pietas romana è di natura 
essenzialmente formale, rituale. Che cosa esigono gli dei? Il 
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rispetto assoluto del rito, l'esatta recitazione della preghie¬ 
ra, l'esecuzione impeccabile dei gesti liturgici. Niente a che 
fare con la purezza del cuore, nozione che - ignota all'antica 
religione romana - verrà scoperta solo molto più tardi. Ep¬ 
pure... Religione dello scrupolo, la religione romana è anche 
una religione della perfezione. L'attenzione minuziosa che 
riserva persino ai minimi particolari non deve sminuirla ai 
nostri occhi. E lecito accusarla di avere trascurato l'essen¬ 
ziale, ovvero il rapporto deH’uomo al suo dio, rapporto che 
riguarda tutta una società e insieme ciascun individuo che 
ne fa parte? Una simile condanna si baserebbe su un ana¬ 
cronismo e su un errore di giudizio: significherebbe trattarla 
come una religione evoluta, mentre si presenta ancora in 
forme molto arcaiche. Qualunque cosa l’uomo offra agli dei 
deve essere perfetta: vittime senza pecche, sacrifici assoluta- 
mente conformi al rituale, degni della maestà degli dei, nel 
pieno rispetto delle regole che sono loro gradite. 

Se compresa nella sua realtà di azione religiosa, di omag¬ 
gio alla potenza degli dei, e non come operazione di magia, 
efficace soltanto per i suoi formulari, questa esigenza rivela 
una propria grandezza. 


Le fonti 

Abbiamo citato a più riprese diverse fonti letterarie, 
attingendo ai poeti, agli storici. Soltanto su questi testi profani, 
sommati, come è ovvio, alle iscrizioni, alle fonti archeologiche 
e all'interpretazione delle opere figurative, si fonda, in so¬ 
stanza, la nostra conoscenza della religione romana che, al 
pari della greca, non è una religione rivelata. Essa non ha 
libri sacri paragonabili alla Bibbia o, sola fra le religioni 
pagane dell'antichità, ai «libri» degli etruschi, la cui scienza 
religiosa, YEtrusca disciplina , era di origine divina. Non ha 
neppure raccolte di inni liturgici confrontabili con quelle 
dell'India. In questo campo ci sono pervenuti, grazie 
all’epigrafia e agli eruditi, soltanto due documenti. Si tratta 
degli inni sacri, carmina , di due confraternite sacerdotali, gli 
Arvali e i Salii: un breve testo dei primi e alcuni frammenti 
di un carme saliare, entrambi scritti in un latino molto arcai¬ 
co e perciò difficilmente comprensibili. Abbiamo anche delle 
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formule di preghiera. Ma non esiste nulla che permetta di 
costituire un corpus liturgico degno di questo nome. 

Quasi tutto quello che sappiamo della religione romana, 
lo dobbiamo a fonti letterarie: storici, poeti, scrittori di ogni 
genere che ci tramandano una preghiera, ci descrivono una 
scena sacrificale, le vesti e i gesti deirofficiante; grammatici 
che chiosano il vocabolario tecnico della religione; teologi 
come Cicerone che si interroga sulla «natura degli dei» (De 
natura deorum) o sulla «divinazione» (De divinatione ). 

In questa antologia del sacro due opere occupano una 
posizione privilegiata: una risale alla fine della repubblica, 
Paltra alFetà di Augusto. Entrambe hanno purtroppo subito 
le ingiurie del tempo o i danni della storia. Il testo delle 
Antichità divine di Varrone, enciclopedia della religione ro¬ 
mana, descritta da un teologo filosofo, è perduto: non ne 
resta alcun manoscritto. Ma l’opera è stata saccheggiata dagli 
apologisti cristiani, da Tertulliano, da Arnobio e in particolare 
da Agostino. E questo ci fa ancora più rimpiangere la perdita 
di un’opera così importante. Circa quarantanni dopo, Ovidio 
aveva incominciato a scrivere i Fasti, un calendario (è il senso 
proprio di Fasti) in versi delle feste religiose, di cui si evocano 
i riti e le origini. Il poema doveva constare di dodici canti, uno 
per ciascun mese. A noi sono rimasti i primi sei, miniera 
insostituibile di informazioni dotte, pittoresche, vivaci sul 
calendario liturgico e su tutta la religione romana. L’arte di 
Ovidio la resuscita per noi quale la vivevano, in epoca augustea, 
i suoi contemporanei. Nell’8 d.C. il poeta partì per le sponde 
del Ponto Eusino (il Mar Nero, nella regione dell’attuale 
Romania), condannato alFesilio dal suo principe, e questo 
avvenimento ci ha privato degli ultimi sei canti. Separato da 
tutto ciò che amava, Ovidio non ha più avuto l’animo per 
cantare le fastose liturgie della sua patria (a meno che gli 
ultimi sei canti siano stati scritti e poi andati perduti; ma la 
prima spiegazione sembra ancora la più attendibile). 

A queste fonti dobbiamo aggiungere i calendari ufficiali, 
affissi pubblicamente, che ci sono pervenuti attraverso l’epigra¬ 
fia; le iscrizioni dedicatorie; un notevole complesso di fonti 
archeologiche delle più diverse dimensioni, dai grandi templi 
ai più piccoli oggetti votivi. Teologo, ritualista, osservatore 
assiduo dei culti dello stato, lo storico della religione romana 
scruta anche le umili testimonianze della devozione popolare. 
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CAPITOLO SECONDO 


GLI DEI, I SACERDOTI, I RITI 
DELLA ROMA ARCAICA 


Il latino, idioma di Roma e del Lazio, appartiene - insie¬ 
me alle altre parlate italiche, Tosco, Tumbro, il veneto - alla 
famiglia delle lingue indoeuropee. Così come la lingua, an¬ 
che la religione fa sicuramente parte di ciò che Georges 
Dumézil chiamava L’héritage indo-européen à Rome (titolo 
di un'opera pubblicata nel 1949). Ma nulla è semplice in 
materia di religione. Gli indoeuropei, che, nel corso del II 
millennio, si sono installati nella penisola e vi hanno impor¬ 
tato la lingua, la cultura, la religione, si sono mescolati alle 
popolazioni del substrato mediterraneo che abitavano in 
quelle regioni. Questi due elementi stanno alTorigine della 
religione romana. NelTopera imponente che ci ha lasciato, 
Dumézil ha messo Taccento sui dati indoeuropei, sull’ideo- 
logia tripartita e i suoi tre grandi dei funzionali. Ma lo 
schema di Dumézil non deve occultare la parte più oscura, 
più difficile da circoscrivere, delTeredità mediterranea, che 
ha il suo nucleo centrale in una religione della Terra Madre 
e delle potenti divinità femminili che ne sono Temanazione. 


La gerarchia divina 

« 

Dumézil ha dimostrato che l’ideologia dei popoli di ori¬ 
gine indoeuropea, la loro concezione della società degli uo¬ 
mini e del mondo degli dei erano fondate su una tripartizione 

funzionale: sovranità (sacerdotale), a sua volta bipartita, 
magica e giuridica; forza guerriera; fecondità o, per precisa¬ 
re un’espressione troppo generica, produzione-riproduzio¬ 
ne. Nella Roma delle origini gli dei principali, Giove, Marte, 
Quirino, che Dumézil chiama la triade indoeuropea, sono 
espressione di questa struttura funzionale. Allo stesso modo, 
la storia tutta leggendaria dei primi re della città è modellata 
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suirideologia tripartita: i primi quattro re latino-sabini (da 
Romolo ad Anco Marzio) trasferiscono nel mondo umano le 
figure degli dei funzionali attraverso la storicizzazione dei 
miti (mentre gli ultimi tre re, etruschi, sono personaggi 
storici accertati). 

Così Romolo e Numa incarnano i due aspetti comple¬ 
mentari della sovranità, il magico e il giuridico, attribuiti, 
nel mondo divino, alla coppia degli dei sovrani: in India 
Varuna e Mitra (il «Contratto» personificato), a Roma Giove 
e l’oscuro Dius Fidius. Quest’ultimo, dio del giuramento, è 
stato del tutto dimenticato; nel frattempo i suoi poteri sono 
stati assorbiti da Giove che ha unificato in sé i due aspetti 
della prima funzione. Giove è il dio di Romolo, giovane e 
ardente, che avrebbe dedicato due culti al re degli dei, sotto 

i nomi di Feretrius e di Stator. La dea del vecchio e saggio 
Numa, di cui il re avrebbe fondato il culto, è invece ^fides, 
personificazione della Buona Fede, divinità erede dell’eva¬ 
nescente Dius Fidius. Il bellicoso Tulio Ostilio è posto sotto 
il segno di Marte; infatti l’impresa più insigne del suo regno 
fu il combattimento degli Orazi e dei Curiazi (anche in 
questo caso un mito storicizzato), cui fece seguito l’annes¬ 
sione di Alba da parte di Roma. Infine Anco Marzio, figura 
sfuggente, promotore della vita economica, re che corri¬ 
sponderebbe, sulla terra, al dio Quirino, rappresentante 
della terza funzione. 

A Dumézil si deve dunque la concezione di questa triade; 
ma lo studioso vuole anche dimostrare che non è unicamen¬ 
te una sua costruzione mentale, bensì una realtà della Roma 
arcaica e ne rintraccia la prova sia nella serie dei tre flamini 
maggiori, sacerdoti votati, come vedremo più avanti, al ser¬ 
vizio di ciascuno dei membri della triade, sia in diverse 
formule rituali. Infine - e qui stabilisce un parallelismo 
tanto più sorprendente in quanto non è né romano né latino, 
ma italico - nel rituale della città di Iguvium (l’odierna 
Gubbio), inciso sulle famose tavole di bronzo dette Tavole 
Iguvine, rituale che si organizza intorno ai grandi dei della 
triade: Giove, Marte e Vofione. 

Funzioni divine, miti degradati a storia delle origini: 
Roma, in realtà, non ha o, per essere precisi, non ha più una 
mitologia propria. Fra Giove, Marte e Quirino non ci risulta 
esistere alcun legame di parentela: non sono né padre e 
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Figlio né fratelli. Le loro relazioni sono di pura complemen¬ 
tarità funzionale. Neppure fra le altre divinità risulta alcun 
legame di parentela. Non c’è traccia di sposi divini, né di 
una madre disperata per avere perduto la figlia: solo più 
tardi Cerere assumerà questo connotato doloroso. 

Senza dubbio, in tempi remoti, all’inizio della monar¬ 
chia, Roma aveva conservato la mitologia indoeuropea ere¬ 
ditata dai suoi antenati. Oggi ne leggiamo le tracce nelle 
figure pseudostoriche dei primi re, negli eroi del primo 
periodo repubblicano, Orazio Coelite, Muzio Scevola, nella 
guerra fra latini e sabini, che provocò il ratto delle giovani 
sabine, nel combattimento degli Orazi e dei Curiazi: sono - 
e continuano a esserlo anche per noi - i miti fondatori della 


nazione romana. Alcuni miti cosmici affiorano nei rituali 


più enigmatici, nei Matralia dell’11 giugno, interpretati 
all’incontrario (in senso ellenizzante) durante l’età classica. 
Ma si tratta ormai soltanto di una mitologia perduta. La 
mitologia della cultura romana classica, che ci affascina quan¬ 
do leggiamo Ovidio, è, per così dire, tutta greca (eccettuati 
gli ultimi due libri delle Metamorfosi). E quanto più avvin¬ 
centi della guerra fra gli Asi e i Vani, archetipo del conflitto 
romano-sabino, dovettero apparire quelle «favole» agli oc¬ 
chi dei romani quando, alla fine del periodo monarchico, 
incominciarono a scoprire i tesori della mitologia greca: si 
capisce benissimo perché abbiano lasciato estinguersi un’ere¬ 
dità «nazionale» assai meno lusinghiera. 

Queste, in estrema sintesi, le teorie di Dumézil che, a 
lungo trattate con scetticismo o addirittura con disprezzo, 
hanno trovato in seguito la giusta considerazione presso gli 
storici della religione romana. Non senza, tuttavia, qualche 
aggiustamento. Ad esempio la sua definizione di Quirino, il 
dio «agricolo», ha dovuto essere ritoccata. Ma Quirino resta 
l’anello débole della teoria e si dovrebbe forse adottare una 


definizione più ampia della terza funzione per adeguare la 
tesi di Dumézil alla realtà dei fatti. Quirino (che sarà anche 
Romolo divinizzato) deve certamente essere ricollegato ai 
Quirites , cittadini appartenenti alle antichissime suddivisio¬ 
ni amministrative chiamate curiae\ dio dei Quiriti dunque, 
dei cittadini dediti alle attività di pace (in opposizione ai 
milites , i soldati che combattono sotto la protezione di Marte): 
definito in questo modo, il dio può ritrovare una sua coerenza. 
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Gli inizi di Roma furono modesti; la «città», che si rite¬ 
neva fondata da Romolo sul Palatino, era in realtà soltanto 
un villaggio abitato da una piccola comunità di pastori e di 
agricoltori, continuamente in lotta con le popolazioni vici¬ 
ne. La leggenda delle origini ha diviso fra i primi due re 
rinsieme degli atti e dei complessi adempimenti riguardanti 
la fondazione. A Romolo spetta la prima fondazione, ovvero 
la costruzione della «città» in quanto spazio posto sotto la 
protezione degli dei, e la creazione delle sue istituzioni po¬ 
litiche e militari. A Numa spetta la fondazione delle istitu¬ 
zioni religiose e giuridiche. Naturalmente la città di Romolo 
aveva, come ogni comunità umana, la propria religione: egli 
stesso tributava una devozione speciale a Giove ed era figlio 
di una Vestale. Ma P organizzazione della religione romana è 
attribuita al suo successore. 

Pur non avendolo creato, Numa avrebbe ordinato e com¬ 
pletato un sistema di istituzioni destinate a garantire in tutto 
e per tutto il servizio degli dei. Come le funzioni proprie 
degli dei si adeguano a un fine ben preciso - garantire, 
attraverso la tutela da essi esercitata, ogni attività umana - 
così, obbedendo a un criterio di reciprocità, Numa organiz¬ 
za in un insieme coerente i corpi sacerdotali e i riti pertinen¬ 
ti a ciascuna di queste istituzioni (Livio 1,19-21 ). Il sacerdo¬ 
te riflette la figura del dio di cui è al servizio; le feste indicate 
nel così detto «calendario di Numa», corrispondono, per 
date e per forme rituali, alla funzione di ogni singola divinità 
e ai favori che gli uomini sperano di ottenere da essa. E 
questa fu, secondo la tradizione, l’opera di Numa. 

Al vertice della gerarchia divina sta Giove. E il grande 
dio di origine indoeuropea, Pomologo dello Zeus greco, il 
dio del cielo luminoso, signore dei fenomeni celesti, tuono, 
lampo, fulmine, pioggia, ma anche dispensatore di potere e 
di predominio, garante supremo della buona fede (fides ), 
dei trattati e del giuramento, che egli è stato chiamato spe¬ 
cificamente a patrocinare, già prima di avere assimilato Pin- 
consistente Dius Fidius e sommato in sé, oltre alla seconda, 
che gli era propria, anche la prima funzione. Paradossal¬ 
mente Giove assumerà ai nostri occhi tutta la sua maestà e il 
suo incomparabile splendore soltanto con i re etruschi, che 
istituiranno sul Campidoglio il culto gioviano per eccellen¬ 
za, quello di Iupiter Optimus Maximus, al quale innalzeran- 
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no e dedicheranno un grande tempio. Il culto che incomin¬ 
cia a profilarsi ai nostri occhi è dunque un culto ancora in 
divenire. 

Ma, sin dai tempi più antichi, il dio è venerato sotto 
molti nomi che costituiscono altrettanti attributi: alcuni tut¬ 
tora comprensibili, altri così antichi che i romani stessi non 

ne conoscevano più il senso letterale. 

Romolo aveva fondato due culti in onore del dio. Il 
santuario di Iupiter Feretrius, al quale il re offrì le spoglie 
tolte al nemico, è, di tutti i templi romani, quello consacrato 
in epoca più antica (Livio 1, 10, 5-7). Romolo lo aveva fon¬ 
dato, proprio sul colle capitolino da sempre consacrato al dio, 
presso una quercia sacra che gli apparteneva ed era venerata 
dai pastori. Grazie alPesempio che ci offre questo mito, pos¬ 
siamo seguire agevolmente le tappe della fondazione di un 
culto: da principio culto legato alla natura, accanto a un 
albero sacro, consacrato al dio, come la quercia di Dodona a 
Zeus; poi templum a cielo aperto e infine aedes costruita, un 
«edificio» di piccole dimensioni. Forse Iupiter Feretrius, in 
quanto garante del giuramento, si identificava con lo Iupiter 
Lapis («pietra»), nel cui nome il delegato dei feziali «incide¬ 
va» (ferire) il trattato. 

Romolo creò anche il culto di Iupiter Stator che arresta 
(stare) la fuga dei combattenti. A questi si aggiungono Iupiter 

Fulgur (che scaglia il fulmine) e Iupiter Elicius, cui Numa 
avrebbe innalzato un altare sull’Aventino: è il dio che si 
«attira» (elicere) con riti magici; secondo alcuni per ottenere 
la pioggia, secondo altri per «attirare» e scongiurare la fol¬ 
gore. Ma le due spiegazioni non sono incompatibili. Signore 
della folgore, Giove è anche colui che scatena i temporali, 
tanto attesi durante le catastrofiche siccità del periodo estivo. 

E il grande dio di tutti i popoli italici, degli umbri di 
Iguvium, dei latini. Dio dei luoghi elevati, è adorato sulle 
sommità, come sulPalto del Campidoglio. Il Giove latino, 
Latiaris, patrono della lega latina, è venerato sul Monte 
Albano, oggi Monte Cavo, di dove spazia con lo sguardo 
sulPintero Lazio, che viene da lui protetto. Nel suo santua¬ 
rio a cielo aperto, il Latiar , si riunisce, in occasione delle 
Ferie latine, Finterà comunità di quei popoli che si sparti¬ 
scono le carni del toro bianco offerto in sacrificio. In piena 
età classica, i consoli della repubblica romana non manche- 
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ranno mai, fin dal momento della loro elezione, di compiere 
il rito. Ogni mese Giove è festeggiato nei giorni delle Idi, 
con una frequenza che è segno della sua supremazia; il 13 o 
il 15, infatti, cade il giorno del plenilunio, quello in cui, nel 
calendario lunare, il più antico, culmina il mese e la luce del 
cielo brilla in tutto il suo splendore. 

Se spetta a Giove concedere la vittoria, a Marte (Mavors 
è il suo nome arcaico) appartiene la guerra, sola attribuzione 
del dio. C’è chi, non molto tempo fa, ha sostenuto l’ipotesi 
di un Marte «agricolo», adducendo come prova la preghiera 
che Catone suggerisce all’agricoltore di rivolgere al dio: 
«Venerabile Marte ... affinché tu impedisca, scacci e allonta¬ 
ni le malattie visibili e invisibili»; e la preghiera continua 
chiedendogli di proteggere le piante, le greggi e la gente del 
podere (De agri cultura 141). Come ha dimostrato Dumézil, 
il dio non è invocato in veste di promotore della fertilità, 
compito specifico della «terza funzione», ma in difesa della 
proprietà contro ogni aggressione esterna. Marte è dunque 
sollecitato a intervenire in quanto guerriero: anche in questo 
caso egli agisce nell’ambito della funzione che gli è propria, 
sia che si tratti di salvaguardare il territorio romano in tutta 
l’estensione dei suoi confini, sia, nell’ambito della religione 
privata, di proteggere la piccola proprietà familiare. A Marte 
gli uomini chiedono soltanto questo beneficio, ma è un 
favore vitale per la collettività. Il dio che ne garantisce la 
salvaguardia, anche se investito di questo solo compito, non 
può che essere un grande dio. 

Nel sacrarium (deposito di oggetti sacri) della Regia (di¬ 
mora tradizionale del re sita nel Forum e poi adibita, sotto la 
repubblica, alle attività dei pontefici), venivano conservate 
le «lance di Marte», hastae Martis\ il fatto che a volte si 
muovessero spontaneamente era considerato un prodigio 
inquietante, segnalato a più riprese negli annali di Roma. Un 
feticcio del dio? Marte non sarebbe dunque stato, all’origi¬ 
ne, un essere soprannaturale personificato, ma soltanto lo 
«spirito» della lancia, dotato del temibile potere di uccide¬ 
re? Respingendo questo primitivismo riduttivo, ci limitere¬ 
mo a vedere nel culto delle lance, in una religione molto 
arcaica che non attribuisce ancora ai propri dei sembianze 
umane, un ’altra forma di rappresentazione simbolica e indi¬ 
retta: il dio è raffigurato solo per mezzo del suo attributo, 
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sufficiente a significare la presenza invisibile ma reale di una 
potenza fondamentalmente guerriera. 

Ai suoi albori Roma onorava molte divinità femminili. 
Innanzitutto Giunone, dea delle forze vitali (il suo nome, 
luno, è messo in relazione con iuvenes , i «giovani che porta¬ 
no le armi»), la grande «dea delle donne», protettrice della 
vita femminile in tutti i suoi aspetti: psicologico e sociale, 
coniugale e materno. Sotto il nome di Pronuba, Giunone è 
la dea del matrimonio, colei che presiede alle giuste nozze. 
In quanto Giunone Lucina, fa venire alla luce {lux) i neonati 
c protegge le partorienti, che la invocano durante le doglie. 
Le misteriose None Caprotine del 7 luglio sono dedicate a 
luno Caprotina, la Giunone del capro (o della capra) e del 
fico, due elementi a forte connotazione sessuale. E una festa 
delle donne, di carattere molto libero, alla quale partecipa¬ 
no sia le matrone sia le serve. Quando, molto più tardi, le 
donne romane avranno, al pari dei loro mariti, una divinità 
protettrice individuale, l’equivalente femminile del Genius 
si chiamerà luno, che altro non è se non l’espressione divina 
della loro femminilità. 

Ma Giunone ha competenze più ampie e di livello molto 
superiore. Lanuvio, città del vicino Lazio (circa 30 chilome¬ 
tri a sudest di Roma), aveva come divinità principale una 
Giunone, dea senza equivalente esatto nel resto d’Italia, alla 
quale era attribuito un triplice epiteto: Seispes (forma arcai¬ 
ca; in latino classico, Sospita) Mater Regina , «protettrice, 
madre e regina». La sua effigie, che ci è nota principalmente 
grazie alla descrizione di Cicerone {De natura deorum I, 82) 
e per la grande statua dei Musei Vaticani, la rappresenta in 
vesti di guerriera, coperta da una pelle di capra, armata di 
scudo e in atto di brandire una lancia. Nella triplice denomi¬ 
nazione, Dumézil vede un’eredità della dea trivalente degli 
indoeuropei; essa infatti, al contrario di quanto accade nella 
divisione delle funzioni distribuite fra dei diversi, assomma 
in sé la sovranità - è per definizione Regina -, la potenza 
guerriera e la fecondità. Questa interpretazione, quando 
usata in modo appropriato, chiarisce il culto della dea di 
Lanuvio, caso così particolare nella storia della religione 
italica. L’Italia annovera inoltre una Giunone guerriera, la 
Curitis di Tibur (la Tivoli romana) e di Falerii; una luno 
Populona, ricollegabile al «popolo», populus, entità politica. 
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Persino a Roma, la Iuno Moneta che, in uno stadio più 
evoluto della vita economica, ospiterà negli edifici annessi al 
proprio tempio l'officina della «moneta» (la zecca), è, in 
origine, la dea che «avverte» ( monere ). Ma chi avverte? Se, 
come oggi si pensa, i suoi avvertimenti sono rivolti all'àugure, 
il cui osservatorio ( auguraculum) era nei pressi del suo tem¬ 
pio in Campidoglio (edificio distinto dal grande tempio 
della triade capitolina del quale parleremo in seguito), è 
chiaro che i poteri della Giunone italica e romana si esten¬ 
devano ben al di là deiruniverso femminile. Società non 


soltanto guerriera, ma anche pastorale, Roma si pone sotto 
la protezione di una folta schiera di dei e di dee che ne 
rappresentano la multiforme realtà: ciascuna di queste divi¬ 
nità, numerose, eterogenee, è chiamata a proteggere un set¬ 
tore ben determinato. La guerra arcaica si fonda su un prin¬ 
cipio molto semplice: ancora ignara della tattica, sprovvista 
di una propria tecnica, non è altro che un susseguirsi di 
duelli (la forma antica di bellum è duellum). I rituali che la 


riguardano, come sempre quando sono in gioco la vita, la 
morte, il sangue, sono complessi, esigono azioni liturgiche 
delicate e si rivolgono tutti a un unico dio, Marte, che, solo, 
fa sparire i pericoli o ne attenua le minacce. Tuttavia la 
religione antica ha creato, a una data imprecisata, due enti¬ 
tà, le divinità Nerio e Bellona, figure secondarie che non 
intaccano minimamente la supremazia di Marte. 

Se vogliamo rifarci alle definizioni di Dumézil, Bellona 
non sarebbe la guerra in sé, personificata, bensì colei che 
aiuta a uscire dalle difficoltà della guerra. Quanto a Nerio 
Martis, divinità ancora più oscura, essa fa parte di una serie 
nella quale figurano anche Lua Saturni, Salacia Neptuni, 
ecc. Ciascuna di queste dee incarna il potere particolare di 
un grande dio il cui nome segue, al caso genitivo, quello 
della divinità minore. Nerio indica la «forza eroica» di Marte, 


quella del guerriero, Lua è la «capacità di dissolvere» di 
Saturno, Salacia la «potenza nel balzo» di Nettuno, signore 
delle acque. Ma non è mai questione di coppie né di matri¬ 
moni fra dei. 


L'agricoltura, l'allevamento del bestiame celano altret¬ 
tanti pericoli, ma di natura diversa. Marte è saevus , è un dio 
che «infierisce», dicono i poeti. L’agricoltura e la pastorizia, 
invece, richiedono lunga pazienza, sono attività esposte a 
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molti mali, soggette a innumerevoli forze che non dipendo¬ 
no dalPuomo, perciò sono nelle mani degli dei. 

Entrambe hanno gestazioni lunghe e invisibili. Una pianta 
germoglia o muore. Le femmine sono prolifiche o sterili. I 
capricci dell’atmosfera sono imprevedibili. Le forze oscure 
della vita e la crescita agiscono nelle viscere della Terra e 
dentro gli esseri che essa ha generato. Di questa moltitudine 
di divinità, sempre all’opera, tutte diverse, tutte efficaci, gli 
uomini devono implorare il soccorso e conciliarsi i favori. 

Tellus, grande dea fortemente ridimensionata in epoca 
classica, è la Terra Madre, genitrice di tutti gli esseri viventi: 
uomini, animali, piante. In occasione della sua festa, i 
Fordicidia del 15 aprile, si uccidono ( caedere ) delle vacche 
pregne (fordae ): «Or il bestiame è pregno, or gravido il 
suolo di semi: / vittima incinta s’offre alla gravida Terra. /... 
l’anno diventa / fecondo e danno frutti la terra e il bestia¬ 


me», dice Ovidio (Fasti 4, 633 s. e 761 s.). Alla Terra si 
offrono delle femmine pregne perché lei stessa è gravida di 
tutti gli esseri, e allo scopo di aiutarla, per mezzo del sacri¬ 
ficio, a compiere la sua opera di gestazione e a condurre a 
buon fine, di rimando, quella di tutti gli embrioni delle 
piante o degli esseri animati, uomini e bestie, che si formano 
nel suo grembo ed escono poi dal suo ventre materno. La 
Terra è madre di tutti noi (Svetonio, De vita Caesarum. 
Divus lulius 7,2). 

Dea ctonia (per applicare alla religione romana le cate¬ 
gorie della religione greca), dea «infera» del sottosuolo, 
Cerere, venerata nella valle del Circo massimo, propizia ai 
culti agrari, ha iniziato la sua carriera accanto a Tellus, per 
poi, via via, emanciparsene. Dal punto di vista etimologico il 
suo nome, Ceres, deriva dalla stessa radice dei verbi creare , 
crescere , «fare nascere, fare crescere»; all’origine è stata qua¬ 
si certamente la «potenza creatrice», la «forza di crescita» 
della Terra, per poi diventare una divinità a pieno titolo. Dal 
punto di vista funzionale la Cerere arcaica ha un campo di 
azione più vasto di quello della bionda Cerere (flava) del¬ 
l’età classica e dei poeti, che tende a limitare la sua protezio¬ 
ne alle messi, bionde come lei. La Cerere primitiva, cui il 
contadino offre una scrofa prima della mietitura, non veglia 
soltanto sul frumento e sui cereali: fa crescere tutto ciò che 


produce il suolo coltivato, tutti i frutti della terra. Ma, come 
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Tellus, è legata anche alla fecondità umana, ai misteriosi 
fenomeni tellurici e al mondo sotterraneo dei morti. 

Le feste di Tellus e di Cerere, i Fordicidia del 15 aprile e 
i Cerialia del 19, si celebrano in successione, con l’intervallo 
rituale di quattro giorni che, anziché separarle, stabilisce fra 
loro una stretta relazione airinterno del calendario. Insieme 
aprono il ciclo primaverile della vegetazione e presiedono 
alPintensa attività che pervade la natura in quel mese di 
universale «apertura» (secondo l’etimologia contestata, ma 
eloquente, che alcuni grammatici attribuivano ad Aprilis , 
dal verbo aperire «aprire»). Entrambe presiedono alla cre¬ 
scita e dei vegetali e degli esseri umani. Sono anche le pro¬ 
tettrici dei matrimoni. Ad esse ci si rivolge per «espiare» i 
terremoti, ritenuti prodigi. La famiglia impura del defunto - 
la morte in quanto tale contamina - offre loro una scrofa 
come vittima espiatoria. E la «buona» Cerere sa farsi tre¬ 
menda quando il ladro di raccolti, che sarà punito con la 
morte, le è «consacrato», divenuto sacer\ o quando fa uscire 
di senno il cerritus , «posseduto» da una Cerere non troppo 
dissimile dai fantasmi che vengono dal mondo degli inferi 
per tormentare i vivi. 

A Cerere si ricollega anche una delle tradizioni più oscu¬ 
re della religione romana, quella del mundus Cereris , «il 
mundus di Cerere». Il mundus è una fossa di forma circolare 
che ricorda la volta celeste, l’«universo» intorno a noi. La 
fossa si trova nel santuario di Cerere, è consacrata agli dei 
Mani e rimane sempre chiusa, salvo tre giorni all’anno, il 24 
agosto, il 5 ottobre e l’8 novembre. Allora il «mundus è 
aperto», mundus patet : il mondo dei morti entra in comuni¬ 
cazione con quello dei vivi attraverso una bocca di accesso 
agli inferi. In quei giorni, in cui i segreti dei Mani vengono 
in qualche modo alla luce, è proibita qualsiasi attività uffi¬ 
ciale. Il rito, di carattere essenzialmente ctonio, può avere 
una duplice giustificazione, insieme infera e agricola: il 24 
agosto è la vigilia degli Opiconsiva , festa che consacra la 
messa al riparo del raccolto. Questo rito richiama fortemen¬ 
te le caratteristiche dell’antica Cerere, che è anche una dea 
dei morti. 

Di Cerere si possono dire le stesse cose osservate poco fa 
a proposito di Giunone. Dea agricola, in epoca classica la 
più importante fra le dee protettrici dell’agricoltura, dispo- 
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ne anche di un potere che si estende ben oltre questo cam¬ 
po, pur molto importante per la comunità romana. Le divi¬ 
nità a cui abbiamo accennato, così ben definite dal punto di 
vista della loro funzione specifica, hanno tuttavia una voca¬ 
zione più ampia; nessuna infatti si lascia racchiudere in una 
formula semplice e univoca, né ridurre a un'azione stereoti¬ 
pata e, per così dire, meccanica. 

Libero - Liber Pater è la sua denominazione completa - 
ha poteri analoghi a quelli di Cerere, ma più nettamente 
definiti, benché le forme antiche del suo culto ci siano poco 
note. Anche Libero ha una duplice competenza: presiede 
alla crescita dei vegetali, di cui protegge la germinazione, e 
a quella dei figli, i liberi. Ben presto lo troviamo in veste di 
protettore della vigna, a immagine del Dioniso greco, dio 
mistico del vino. Nei borghi del territorio italico, in prima¬ 
vera, il suo culto assumeva connotati fallici, gli abitanti 
portavano in processione attraverso i campi l’immagine di 
un fallo: rito di fecondazione con duplice finalità, poiché il 
dio favorisce la fertilità dei campi e degli uomini, due aspetti 
della vita strettamente legati. Insieme alla sua compagna 
Libera egli presiede all'emissione dei «semi», sia maschili, 
sia femminili. Eppure la coppia che formano non ha un 

carattere coniugale, bensì puramente funzionale e la loro 
associazione deriva dall'analisi di un unico concetto divino 


sdoppiato nelle sue due componenti, maschile e femminile. 
La fertilità è duplice per natura: uomo e donna, maschio e 
femmina. Tutto questo ha dato luogo a coppie divine di cui 
abbiamo numerosi esempi nella religione romana, anche se 
il secondo termine della coppia, di solito un dio (la dea 
Libera costituisce un’eccezione), resta una figura di secon¬ 
do piano in confronto alla grande dea alla quale è stato 
posto accanto come paredro (divinità associata, inferiore 
alla principale). Così abbiamo le coppie Tellus-Tellumo, 
Caeres-Cerus, Pomona-Pomo, in cui la divinità maschile è 

poco più di una creazione artificiale dovuta ai sacerdoti 
teologi di Roma. 

Giunti alla pubertà, i giovani romani abbandonavano la 
toga pretesta della fanciullezza, ornata da una striscia di 
porpora contro gli influssi funesti: il rosso ha infatti un 
valore apotropaico (che «allontana») e perciò respinge gli 
spiriti maligni. I giovani indossavano la toga virile degli 
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uomini adulti, completamente bianca. Questo rito di pas¬ 
saggio poteva aver luogo in qualsiasi momento deiranno. 
Ma di solito si svolgeva in occasione della versione urbana 
dei Liberalia del 17 marzo, festa di Liber Pater: allora i 
giovani compivano il gesto sacro e sociale che conferma la 
prerogativa e le capacità del dio: sovrintendere alla sessualità 
umana. 

Il ciclo di primavera, aperto il 15 e il 19 aprile dai 
Fordicidia e dai Cerialia , le feste di Tellus e di Cerere, pro¬ 
segue, il 25, con i Robigalia. Il dio Robigus ha il potere di 
stornare un terribile flagello, la ruggine del grano ( robigo) 
che egli incarna come entità soprannaturale. I fedeli dovran¬ 
no propiziarselo affinché si astenga dal nuocere. Il 28 dello 
stesso mese si onora Flora. Essa non è soltanto, come appa¬ 
rirà in un celebre affresco di Stabia, la dea gentile dei fiori, 
incantevole ornamento dei giardini. Più rustica, la Flora 
italica ha il compito di vegliare su tutto quello che deve 
germogliare: messi, vigneti, alberi. E un momento pericolo¬ 
so per il futuro raccolto. 

Quando, nel III secolo, le saranno dedicati dei giochi, i 
ludi Florales, dal 28 aprile al 3 maggio, le cortigiane si esibi¬ 
ranno, a teatro, in uno spettacolo molto apprezzato dal 
pubblico, di fronte al quale, a richiesta, si denuderanno: rito 
osceno, allusivo della fecondazione, sarà disapprovato dai 
moralisti, pagani e cristiani. Ma anche rito rivelatore e signi¬ 
ficativo del legame di simpatia ancestrale che unisce la 
sessualità umana alla fertilità vegetale o animale. Poiché le 
due sessualità sono misteriosamente congiunte, Tuna può 
essere stimolata dairaltra per mezzo di un rituale che, anche 
se offensivo dei buoni costumi (ma si tratta pur sempre di 
cortigiane...), continua a mantenere un carattere sacro. 

Dopo essere stato portato a buon fine e immagazzinato 
nei granai, il raccolto passa sotto la protezione di due divi¬ 
nità, anch’esse in stretta relazione fra loro: Consus e Ops. 
Consus, che ha un altare sotterraneo nella valle del Circo, 
centro di culti agrari, è il dio del silo, dove si racchiude 
( condere ; «mettere in serbo, da parte», dice R. Schilling) il 
frumento. Se il grano si deteriorerà, la carestia infierirà fino 
al prossimo raccolto. Insieme a Consus agisce Ops, perso¬ 
nificazione dell’Abbondanza, sorta di Provvidenza, se così 
si può dire, del contadino romano. La Regia del Foro conte- 
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neva due sacraria. Uno, come è stato detto, era consacrato a 
Marte. L'altro apparteneva a Ops Consiva, «collegata a Con- 
sus». Gli scavi della Regia hanno rivelato resistenza, all’ini¬ 
zio della repubblica, di costruzioni tripartite, costituite da 

una corte e da due piccoli vani. In questi edifici si è tentati 
di riconoscere i sacrari dedicati rispettivamente a Marte e a 
Ops e perciò di proporre una lettura trifunzionale dei luo¬ 
ghi. Alle attività correnti della vita religiosa sarebbe stata 
destinata la corte principale; agli dei della seconda e della 
terza funzione le stanze più piccole, riservate una a Marte, 
l’altra a Ops, che, in quanto rappresentante della terza fun¬ 
zione, poteva benissimo sostituirsi a Quirino di cui abbiamo 
già segnalato la debolezza e l’inconsistenza. Fecondità ani¬ 
male e fertilità vegetale vanno di pari passo. Nel mese di 
aprile si invoca anche Pales, dea delle greggi. La sua festa, i 
Palilia o Parilia (per dissimilazione fonetica) cadono infatti 
il 21 aprile, giorno in cui si purificano le greggi e i pastori. 
«Scaccia lontano da noi le malattie ... si allontani la fame 


crudele», le chiede Ovidio (Fasti 4, 763 e 767), il poeta che, 
in passato, ha saltato anch'egli i fuochi di gioia insieme agli 
animali. Il fuoco purifica, «brucia» le sozzure: saltare al di là 
delle fiamme, come si usa ancora la notte di San Giovanni, 


la parte sin da tempi immemorabili del folclore europeo. 
Pales, dea pastorale, non si onora con un sacrificio cruento, 
ma le si offre il latte, come conviene alla sua natura. 

Il 21 aprile è anche l'anniversario della fondazione di 
Roma. La coincidenza non è affatto casuale. I primi abitanti 


del villaggio sul Palatino erano una comunità di pastori. 
Pastori erano gli stessi Romolo e Remo, prima di pensare a 
fondare una «città», e lo erano anche i loro compagni: al¬ 


l’origine dell ’Urbs l'identità romana - e i contemporanei di 


Augusto non lo hanno dimenticato - può essere definita 


come quella di una civiltà essenzialmente pastorale. 

Pales, almeno agli occhi dei poeti di epoca augustea, è 


mite, lieta e civilizzata, mentre l’altro dio protettore delle 
greggi, Fauno, non rinuncerà mai alla sua natura selvatica. 
Nel contesto di una religione ormai ellenizzata, soprattutto 
i poeti l'identificheranno con il dio pastorale dell'Arcadia, 
Pan dalle piccole corna e dal piede caprino che spaventa le 


Ninfe, sempre pronto ad aggredirle inseguendole nei bo¬ 
schi. Fauno è una creatura dei boschi, agrestis , simile a 
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Silvano, signore della foresta (silva). Gli epiteti che gli sono 
propri descrivono benissimo il Fauno originario. Egli è Inuus , 
ovvero colui che «penetra», indistintamente, tutti gli esseri 
viventi: ce lo dicono i grammatici nel loro linguaggio diret¬ 
to. È anche Fatuus, ovvero «parla», facoltà che, in lui, non è 
meno inquietante della prima. Infatti egli è la voce della 
foresta, neirimmaginario dei romani già luogo del fantastico 
e del prodigioso, tutto fremente di mormorii e di grida: 
Fauno «parla» e la parola del dio non deve sfuggire perché 
potrebbe essere quella di un oracolo. Ce lo dice Virgilio, 
nelP Eneide (VII, 81-106), dove il re Latino si inoltra di notte 
nella foresta per interrogare proprio Fauno. 

Le feste in onore di Fauno, i Lupercalia , hanno luogo il 
15 febbraio: quel giorno i Luperci, gli «uomini selvatici», 
seminudi, fanno irruzione nella Città e frustano le donne. E 
stato così fin dalle origini? Oppure lo scatenarsi delle forze 
arcaiche è stato posto sotto il nome di Fauno solo a una data 
relativamente recente? In ogni caso Fauno e i suoi Luperci 
si rassomigliano: anche in piena età classica, rivive in loro lo 
stesso primitivismo selvaggio. 

Gli dei dominano la natura: essa è immersa nel sopran¬ 
naturale ed è tutta pervasa dal sacro. Giove regna sul cielo e 
Tellus sulle profondità della terra. Più numerose sono le 
divinità delle acque, implorate ovunque nelle regioni medi- 
terranee. Nettuno è il dio delle acque dolci. Soltanto quan¬ 
do, in seguito al processo di ellenizzazione, sarà identificato 
con Posidone, diverrà il dio del mare e tale rimarrà per 
definizione. E possibile, come è stato spesso sostenuto, che 
Nettuno sia un dio di origine etrusca (ricalcato sulPetrusco 
Nethuns)? Ma PIrlanda ha il mito del «pozzo di Nechtan»; 
in ambito indoiranico, Napat è il «Discendente dalle ac¬ 
que»: Neptunus sarebbe in tal caso di origine indoeuropea, 
ipotesi che appare più convincente delle altre. Le sue cele¬ 
brazioni, Neptunalia , cadono il 23 luglio, nei giorni torridi 
che iniziano con l’apparire della costellazione del Cane (Sirio, 
la sua stella maggiore, è detta anche Canicola). Fons, festeg¬ 
giato il 13 ottobre, nei Fontinalia , è il dio delle sorgenti di 
cui porta il nome (fons), e dei pozzi, a quei tempi minacciati 
di prosciugamento. 

Fons veglia sulle sorgenti in generale. Ma ogni sorgente 
partecipa della natura divina. Egeria, Giuturna sono «nin- 
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fe» delle acque. La prima ha la sua scaturigine nel bosco 
delle Camene (più tardi identificate con le Muse), la secon¬ 
da in pieno Foro. Entrambe diverranno figure mitologiche. 
Egeria è la sposa divina di Numa, che ella istruisce nelle cose 
sacre; Giuturna interviene n eli*Eneide. Le Ninfe greche hanno 
delle sorelle italiche, le Linfe; figure sorte con l’ellenizzazione 
o autentiche divinità indigene? Nel V secolo d.C. la creden¬ 
za è rimasta immutata. Il grammatico Servio afferma che 
non c’è sorgente che non sia sacra, nullus enim fons non 
sacer (Commento all’Eneide 7, 84). 

Due sono le divinità preposte alla custodia del fuoco: 
Vulcano (Volcanus) e Vesta. Vulcano, che ha il suo altare 
airestremità occidentale del Foro, in un luogo detto Volcanal , 
è il più difficile da interpretare. I moderni lo identificano 
comunemente con il fuoco devastatore. Le sue feste sono i 
Volcanalia che cadono il 23 di agosto: la data può spiegarsi 
con la minaccia degli incendi che incombono soprattutto 
nei giorni torridi dell’estate e possono colpire il raccolto 
appena messo al riparo. In suo onore, durante i Volcanalia , 
si bruciavano vivi dei pesciolini: vittime vicarie che sostitui¬ 
vano sacrifici umani. Si potrebbe vedere in questo rito l’an- 
titesi acqua-fuoco, i due elementi in perenne conflitto. Ma il 
problema principale riguarda l’origine di Vulcano. Conver¬ 
rà dunque adottare un punto di vista comparatistico e, supe¬ 
rando il Velchans etrusco, avvicinarlo al Velchanos cretese, 
per cercarne quindi l’archetipo nel Mediterraneo preindo¬ 
europeo. Il Volcanus di Roma antica, che soltanto in seguito 
diventerà il Fabbro divino per assimilazione con il greco 
Efesto, resta in ogni caso una figura molto enigmatica. ' 

Assai meglio definita è l’altra divinità del fuoco, la vene¬ 
rabile Vesta, che ha il suo tempio circolare nel Foro. E la dea 
del focolare domestico e, più tardi, del focolare centrale 
della città, quello del re in origine, poi quello della città, 
secondo una teoria dei fuochi sacrificali che Dumézil ha 
individuato nell’India vedica. Anche laggiù uno dei focolari 
è tondo, come a Roma il tempio di Vesta. Tuttavia la tesi più 
diffusa è che la sua forma derivi da quella della capanna 
italica, anch’essa a pianta circolare. 

Vesta è una delle figure più originali e potenti della 
religione romana e il suo culto presenta numerose, singolari 
caratteristiche. 
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Di solito si ritiene che gli dei greci abbiano una persona¬ 
lità più consistente dei loro omologhi italici. Vesta costitui¬ 
sce un'eccezione. E infatti la sola, fra gli dei romani, ad 
avere una presenza religiosa più forte della dea greca che le 
corrisponde, Hestia, divinità molto venerata, ma senza grande 
rilievo. Vesta è onorata in un edificio che, in quanto circola¬ 
re, non è un templum (spazio quadrangolare, orientato, per 
la sua funzione religiosa, secondo i punti cardinali, come 
sono di solito i templi etrusco-italici), ma soltanto una aedes , 
la «casa» del dio. Inoltre, il santuario di Vesta non contiene 
alcuna statua o altro tipo di immagine: soltanto il fuoco 
perpetuo della città e i misteriosi talismani giunti da Troia, 
garanti dei destini di Roma. Le sue feste, Vestalia y cadono il 
9 giugno; sola eccezione fra tutti i culti romani, la dea è 
servita da donne, un gruppo di celebranti, le Vestali, sogget¬ 
te a obblighi rigidissimi: sacerdotesse vergini, vegliano gior¬ 
no e notte sul fuoco sacro che arde nel santuario e non deve 
mai spegnersi. Salvo una volta all'anno, quando, il 1° marzo 
(un tempo inizio deiranno), si accende un nuovo fuoco. 

Gli dei strutturano lo spazio e il tempo. Giano è il dio 
che dà inizio, il dio dei primi cominciamenti; presiede anche 
ai (ri)cominciamenti e quindi a tutti i passaggi; per la menta¬ 
lità arcaica, superstiziosa e inquieta, ogni passaggio a uno 
stato nuovo è pericoloso, perciò esige riti particolari e richiede 
la protezione di una divinità specifica. Giano (Ianus) non è 
semplicemente il genio della porta, ianua y come è stato talvolta 
definito. Egli ha i poteri di una grande divinità (senza equiva¬ 
lenti nella religione greca); «dio che introduce, dio dei passag¬ 
gi», secondo la formula di R. Schilling, veglia subingresso 
della casa, soglia pericolosa che separa ciò che è dentro da 
ciò che è fuori, il mondo domestico chiuso e protetto dallo 
spazio esterno esposto a ogni sorta di pericoli. Quando la 
religione romana attribuirà ai propri dei sembianze umane, 
Giano sarà rappresentato con i tratti mostruosi di un dio a 
due teste, forma che traduce plasticamente la sua funzione 
specifica: proteggere le due parti dello spazio, le due metà 
del tempo, il prima e il dopo. Nell'ordine del tempo, Giano 
presiede all'anno nuovo. In epoca classica la sua festa, gli 
Agonalia del 9 gennaio, è la prima dell'anno. Almeno dal 
153, verso la fine della repubblica, il primo mese porta il suo 
nome: lanuarius. L'antico anno romano cominciava in mar- 
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y. o. Ma anche gennaio è un inizio, il principio del ciclo 
solare, dei giorni che riprendono a crescere dopo il solstizio 
d’inverno. Ed è questo uno dei problemi delicati che, come 
vedremo in seguito, pone il calendario romano. 

Il tempio di Giano, anch’esso senza equivalenti tipologici 
neirarchitettura religiosa romana, era, in realtà, un «passag¬ 
gio», le cui porte - ed è una delle caratteristiche più famose 
del dio - erano aperte in tempo di guerra e chiuse in tempo 
di pace. Fatto, quest’ultimo, che si produsse ben poche 
volte nella storia di Roma, città di guerrieri, fondata da un 
figlio di Marte. Anche nella liturgia, Giano occupa un posto 
a parte. Ogni preghiera, relativa a qualunque sacrificio, de¬ 
stinata a qualsivoglia divinità, ha inizio con un’invocazione 
a Giano: «venerabile Giano ( lane pater), ti prego di essere 
benevolo e propizio» (Catone, De agri cultura 134). Vesta, al 
contrario, è invocata per ultima. Giano è dunque il «primo 
dio» di Roma? Sì, in ordine di tempo; no, in termini di 
gerarchia. Un importante testo di Varrone, giunto a noi 
attraverso Agostino (De civitate Dei 7, 9) e riconosciuto nel 
suo giusto valore da Dumézil, non lascia sussistere alcun 
dubbio: Giano ha potere sui prima , su ciò che è primo (dal 
punto di vista cronologico), Giove su tutto quello che è 
eccelso, sui summa, su ciò che ha la supremazia, che attiene 
all’ordine della sovranità. 


Alle idi di marzo, il 15 del mese, si festeggia il nuovo 
anno celebrando Anna Perenna, cantata da Ovidio (Fasti 3, 
523-696). Questa dea dal duplice nome è la personificazione 
dell’anno che perpetuamente ritorna, «che scorre e resta 
perenne» (armare perennare). Dea a pieno titolo, Anna Pe¬ 
renna aveva un bosco sacro sulle rive del Tevere, al primo 
miglio della via Flaminia. Ma le descrizioni delle sue cele¬ 
brazioni annuali ce ne mostrano più gli aspetti festivi legati 
al folclore che quelli religiosi: c’è chi si stende al sole sulle 
rive del Tevere, chi si sdraia sotto tende improvvisate, c’è 
chi canta, comprese le fanciulle, canzoni scollacciate (le 
oscenità hanno un valore apotropaico), tutti bevono molto, 
e non solo i giovani che danzano con entusiasmo; anche le 
coppie anziane rientrano in città con passo incerto per avere 
vuotato troppi calici. 

Prima, probabilmente il 14, era di rito scacciare Mamurio 
Veturius, il vecchio Marte, che si diceva avesse forgiato gli 


4 


35 



scudi dei Salii; quel giorno si espelleva l’«anno vecchio» 
scacciando un capro espiatorio. Una dea personificazione 
dell’Anno con il suo ciclo di eterno ritorno, sempre alterna¬ 
tivamente vecchio e giovane, una kermesse popolare scate¬ 
nata e pittoresca: siamo sullo spartiacque fra la religione di 
stato e il folclore italico. Anche nella Roma antica i festeg¬ 
giamenti popolari potevano convivere felicemente con le 
austere liturgie ufficiali, senza incorrere in alcuna censura. 

Il sole e la luna presiedono ai ritmi astronomici. Ma le 
due «faci» del nostro firmamento, la diurna e la notturna, 
occupano un posto di scarso rilievo nella religione delle 
origini: la religione astrale, le profondità vertiginose del 
cielo interessano poco il romano, spirito positivo, portato 
assai più all’azione che alla contemplazione metafisica. Ep¬ 
pure, proprio a Roma, sul Quirinale, esiste un enigmatico 
culto del Sole, che ritroviamo, ancora più diffuso, a Lavinium, 
metropoli di Alba e città antenata di Roma. Il dio di Lavinium 
è Sol Indiges, il cui epiteto rimane misterioso. Per regolare 
il corso del sole e della luna, astri divini veri e propri, i 
romani delle origini hanno preferito rivolgersi ad altre divi¬ 
nità. I due solstizi, momenti pericolosi per eccellenza, sono 
sotto la protezione di due dee che aiutano a superare la crisi 
solare: una interviene il 21 dicembre, giorno dei Divalla; 
l’altra, con prudente anticipo, Pii giugno. Secondo Dumézil 
sono entrambe di origine indoeuropea. Diva Angerona prov¬ 
vede al solstizio d’inverno con il silenzio, in cui si concentra 
l’energia sacra. In giugno Mater Matuta, l’Aurora italica, la 
dea del buon «mattino», è invocata dalle matrone romane in 
occasione dei Matralia. Rituale estinto, già incomprensibile 
in epoca regia, come lo sarà per Ovidio e per Plutarco, che 
si limitano a descriverlo? Abbiamo tuttavia dei bronzetti 
votivi dei secoli VII e VI a.C., trovati a Satricum, nel grande 
santuario italico della Mater Matuta, raffiguranti una dea 
con la testa sormontata da un disco palesemente solare: 
queste piccole sculture sembrano attestare che l’Italia e Roma 
stessa, in età monarchica, conservavano ancora il senso del 
cosmico; dimensione che verrà meno nel periodo tardo e 
costituirà una deplorevole carenza nella religione romana 
ormai impoverita. La religione solare non si limita al culto 
del Sole, venerato come divinità minore. Lo stesso accade 
per la Luna. La donna e il ciclo lunare sono intimamente 
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legati: Giunone dunque, grande dea delle donne, sarà patrona 
delle calende, il primo giorno di ogni mese, ovvero il giorno 
del novilunio. La principale divinità lunare del Lazio arcai¬ 
co è Diana, che non è di origine romana. E la dea di Nemi, 
Diana Nemorensis, alla lettera «Diana del Bosco» (nemus), 
potente divinità della natura allo stato selvaggio, nel solco 
delle grandi dee mediterranee. Diana è onorata nella foresta 
presso il lago di Nemi, che si soleva identificare con lo 
«specchio di Diana», lo speculum Dianae , dove si riflette la 
luna. Dea lunare, festeggiata alle idi di agosto, il 13, essa ha 
il potere di far brillare la luce notturna, come Giove la luce 
diurna. Diana è anche una dea protettrice delle donne, delle 
puerpere e dei neonati. E servita da un misterioso sacerdote 
schiavo, il rex Nemorensis (re di Nemi), la cui investitura 
sacerdotale si trasmetteva per omicidio rituale, quando il 
sacerdote in carica veniva ucciso da un antagonista più vigo¬ 
roso che ne prendeva il posto: retaggio di una concezione 
estremamente arcaica della sacralità regale. 

La tradizione attribuisce a Servio Tullio l’introduzione 
di Diana nella città. Ma il suo tempio fu innalzato sull’Aven- 
tino, colle sito al di fuori del pomoerium e destinato tradizio¬ 
nalmente agli dei forestieri: nel Lazio frammentato dell’epo- 
ca arcaica, una dea latina è, in realtà, «straniera» alla città. A 
meno che questa situazione «eccentrica» non sia il segno di 
uno statuto di extraterritorialità inerente a una dea investita 
anche di una competenza politica, in quanto patrona della 
lega latina. 

L’adozione del culto di Diana precede di poco la fine del 
periodo monarchico. A Servio Tullio, penultimo re di Roma, 
dobbiamo anche l’adozione di una divinità promessa a un 
brillante avvenire: Fortuna. La dea ha due importanti culti 
in Italia: a Preneste (l’attuale Palestrina), nella parte interna 
del Lazio, dove regna col nome di Fortuna Primigenia («Pri¬ 
mordiale»), e ad Anzio, sulla costa a sud di Roma. In ciascu¬ 
na città la dea ha un oracolo: entrambi sono rinomati, ma 
quello di Preneste, il più illustre degli oracoli italici, lo è in 
modo particolare. Tuttavia non sembra che Servio abbia 
importato il culto di Fortuna dall’una o dall’altra città. Se 
Diana è una dea del vicino Lazio, Fortuna è una divinità 
ancora più prossima, venuta dalla campagna romana; ha 
infatti un vecchio culto sulle rive del Tevere, dove, con il 
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doppio nome di Fors Fortuna, è festeggiata il 24 giugno, 
giorno del solstizio d'estate. Secondo la tradizione Servio 
avrebbe fondato a Roma numerosi culti in suo onore: il più 
noto è quello del Foro Boario, airinterno del pomoerium (si 
noti la collocazione diversa rispetto a quella di Diana), dove 
il suo tempio si erge a fianco del tempio della Mater Matuta. 
Sotto il nome di Fortuna Virilis, Fortuna Muliebris ecc., 
«Fortuna degli uomini», «Fortuna delle donne», essa ha, 
nella società arcaica, funzioni di patrona delle fasce di età e 
presiede quindi ai riti di passaggio legati alla pubertà e 
all'accesso degli adolescenti al mondo degli adulti. A Preneste 
dea delle nascite e del destino assegnato a ciascuno all'atto 
di venire al mondo, Fortuna diverrà in seguito, grazie 
airellenizzazione e al contatto con la Tyche greca, la dea 
benevola o capricciosa delle sorti umane e deirinquietante 
Caso. 


La gerarchia sacerdotale: sacerdoti e rituali 

Sin dalle origini, Roma ha conosciuto svariati tipi di 
sacerdozi, la cui organizzazione è attribuita tradizionalmen¬ 
te a Numa Pompilio (Livio 1, 20): sacerdozi individuali, 
esercitati da singoli celebranti, ognuno dei quali è al servizio 
di un solo dio; sacerdozi collettivi i cui membri, tutti ma¬ 
schi, sono riuniti in collegi; a essi vanno aggiunte le Vestali, 
sole sacerdotesse a pieno titolo della religione romana; infi¬ 
ne le confraternite o sodalizi, destinati a celebrare rituali 

specifici. 

Al sommo della gerarchia sacerdotale, quale ci è nota 
attraverso il grammatico Festo ( 198, 29), stava il rex , il «re», 
termine che va inteso nel senso di rex sacrorum (o sacrificulus ), 
il «re del sacro», che in periodo repubblicano continua a 
svolgere le funzioni religiose dell'antico re, funzioni così 
essenziali per la vita della comunità, che era escluso potesse¬ 
ro cadere in disuso o estinguersi. La monarchia delle origini, 
infatti, è un potere non solo politico, ma fondamentalmente 
religioso, una forma di «sovranità sacra». Intermediario na¬ 
turale fra il popolo e gli dei, il re celebra i riti liturgici, 
assolve alle funzioni sacerdotali e governa tutta l'attività 
religiosa: è il sacerdote per eccellenza. 
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È stato detto che il rex era, nella fattispecie, il sacerdote 
di Giano. Non è così. Quando sacrifica un montone al dio, 
durante gli Agonalia del 9 gennaio, agisce in quanto erede 
dell’antico rex , cui spetta celebrare la prima festa dell’anno. 
Allo stesso modo, la sua sposa, la regina , che con lui perpe¬ 
tua la coppia reale della monarchia, compie ogni mese un 
sacrificio a Giunone, allo scadere delle calende. Il 24 feb¬ 
braio, giorno del Regifugium , ultima festa del vecchio anno, 

il re «compie una fuga» rituale di fronte a un pericolo miste¬ 
rioso, che potrebbe essere quello insito negli ultimi giorni 
del mese, periodo rischioso e indefinito che segna il passag¬ 
gio dall’anno vecchio al nuovo. 

Nella gerarchia sacerdotale, al re seguono nell’ordine: il 
flamine di Giove, il flamine di Marte, il flamine di Quirino 
e infine il pontefice massimo. Ciascuno dei flamini (quindici 
in tutto), è preposto al culto di un solo dio o dea (non 
costituiscono dunque un collegio, ma soltanto un insieme di 
sacerdozi individuali). Il flaminato è un tipo di istituzione 
religiosa molto antica, già indoeuropea, se si vuole accettare 
l’equivalenza flamen-brahman - i brahmani dell’India. Non 
sappiamo per certo quali criteri presiedessero, nella Roma 
arcaica, alla decisione di assegnare o meno a una divinità il 
flamine. E facile capirlo per i tre grandi dei della triade 
indoeuropea - Giove, Marte e Quirino - serviti dai flamini 
maggiori, tutti patrizi. Lo è assai meno per quanto riguarda 
i dodici flamini minori, di cui non conosciamo neppure la 
lista completa. Un certo numero di divinità bene identifica¬ 
te avevano un flamine: Cerere, Vulcano, Portumno (dio dei 
porti), Flora, Carmenta, Pomona. Ma chi è il dio Falacer? 
Senza contare Furrina, Palatua o Volturnus (dio fluviale?). 
Mancano persino due nomi per elencare tutte le divinità un 
tempo dotate di un flamine e poi cadute in dimenticanza, 
senza peraltro che venisse soppressa l’istituzione sacerdota¬ 
le preposta al loro culto. La religione romana continuava ad 

annoverare alcuni fantasmi, ormai soltanto ombre di dei e di 
culti importanti al tempo delle origini: era il prezzo che 
Roma pagava al suo conservatorismo. La religione cattolica 
aggiorna il calendario e le feste dei santi. Nell’antica Roma 
questo modo di procedere sarebbe stato inconcepibile. 

In realtà il solo sacerdote, fra tanti, che conosciamo 
veramente è il primo per dignità e importanza, il flamine di 
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Giove (Flamen Dialis). Un lungo testo di Aulo Gellio (Noctes 
Atticae 10 , 15) ci ha tramandato la lista degli obblighi e dei 
divieti cui era soggetto il flamine unitamente a sua moglie, la 
fiammica. Proibizione di andare a cavallo; di prestare giura¬ 
mento; di assentarsi da Roma e di lasciare il proprio letto 
per tre notti consecutive; obbligo di portare continuamente 
il berretto a punta, apex, segno distintivo dei flamini, che ci 
permette ancora oggi di riconoscerli sul fregio delira Pacis. 
Vincolato, impedito da queste prescrizioni di tempi remoti, 
il flamine di Giove, immagine vivente del dio, è, nella Roma 
classica, una sopravvivenza della religione arcaica con i suoi 
tabù superstiziosi e i suoi condizionamenti. Nessuna mera¬ 
viglia dunque che un’istituzione sacerdotale così obsoleta 
sia caduta in declino. Nell’87 a.C. L. Cornelio Menila, ulti¬ 
mo titolare dell’età repubblicana, sarà costretto al suicidio; 
fino ad Augusto la carica resterà vacante: per ben settanta- 
cinque anni Roma potrà fare a meno di un sacerdote di 
Giove. 

Nel periodo culminante della repubblica, i flamini costi¬ 
tuiscono una pura sopravvivenza; saranno poi richiamati in 
vita in un diverso contesto, quando si sarà affermato il culto 
imperiale. In epoca repubblicana, la parte viva della religio¬ 
ne, il suo funzionamento reale, la gestione delle cose sacre, 
in rapporto costante con la vita e le istituzioni politiche, 
sono affidati ai grandi collegi sacerdotali, ai pontefici, agli 
àuguri ecc.; autorità religiose che, create quasi certamente 
in epoca monarchica, hanno accresciuto il potere, incre¬ 
mentato lo sviluppo (notevole anche dal punto di vista del 
numero dei titolari) di pari passo con l’evoluzione delle 
istituzioni repubblicane. Queste considerazioni ci inducono 
a studiare i grandi corpi sacerdotali nel quadro di rinnova¬ 
mento ora descritto, cioè nel periodo di maggiore espansio¬ 
ne: lo faremo più avanti, in un altro capitolo. 

Un’importante eccezione nella Roma antica è rappre¬ 
sentata dal collegio delle Vestali: si tratta delle sole sacer¬ 
dotesse di pieno diritto, diversamente dalla regina e dalle 
flaminicae che esercitano il loro sacerdozio in funzione e alle 
dipendenze dei mariti. Le Vestali, «vergini» per definizione, 
Virgines Vestales , sono quattro all’inizio e in seguito sei: a 
capo del collegio, la Grande Vestale, la Vestale Massima, 
Virgo Vestalis maxima. Liberate da tutte le soggezioni della 
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donna romana che, giuridicamente, resterà sempre in stato 
di minorità, svincolate da ogni tutela, proprietarie a pieno 
titolo dei beni che possiedono, le Vestali sono unicamente 
soggette agli obblighi religiosi che le pongono sotto T auto¬ 
rità del pontefice massimo. Si tratta però di prescrizioni 
fortemente costrittive. 

La verginità innanzitutto (che i moderni, stabilendo 
un’errata analogia con le vergini cristiane, hanno troppo 
spesso confuso con il «voto di castità»). Perciò il pontefice 
massimo le «prende», le recluta da bambine (fra i sei e i 
dieci anni). Qualsiasi contatto sessuale - peraltro assai raro 
- è considerato una colpa, è definito «incesto» (il venir 
meno al voto di purezza) ed è punito con una morte atroce: 
la colpevole sarà sepolta viva in una cella sotterranea, dove 
perirà di morte lenta, il suo complice verrà fustigato a mor¬ 
te. Compito delle Vestali è custodire giorno e notte il fuoco 
sacro dell 'aedes Vestae , il tempio della dea, accanto al quale 
sorge, in pieno Foro, la loro casa (atrium Vestae ), un vero e 
proprio convento. Se la Vestale di guardia lascia spegnere il 
fuoco, sarà fustigata dal pontefice massimo. Alle Vestali 
spetta il compito di preparare la mola salsa , la «farina sala¬ 
ta» che, durante il sacrificio, viene sparsa sulla testa della 
vittima da «immolare». 

Il sacerdozio delle Vestali non era «a vita»: l’obbligo di 
esercitarlo durava trent’anni, anche se in realtà le sacerdotesse 
non approfittavano quasi mai della possibilità di rientrare 
nel mondo profano. Circondate dal massimo rispetto, gode¬ 
vano di uno statuto sociale incomparabilmente superiore a 
quello delle altre donne romane: perciò restavano sino alla 
fine al servizio della dea. Prima di Roma, anche Alba aveva 
avuto le sue Vestali: la madre di Romolo e Remo era stata 
una di loro. A Roma esse facevano parte, sia per affinità 
mistica sia per contiguità topografica, dell’insieme sacro che 
comprende il rex , la regia , il pontefice massimo, Vesta; il 
loro ordine sacerdotale doveva risalire a un passato lonta¬ 
nissimo, se si accetta la spiegazione di Dumézil che rintrac¬ 
cia in una leggenda gallese il legame fra il re e una fanciulla 
vergine. Alla fine dell’impero le statue delle Grandi Vestali, 
alcune delle quali ornavano sempre la corte della loro casa, 
le rappresentavano nel severo costume tradizionale, col capo 
adorno di un’alta acconciatura di capelli intrecciati, coperta 
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da un corto velo bianco, simbolo a un tempo della loro 
dignità e di una netta separazione dal mondo profano, ga¬ 
ranzia di ogni forma di purezza. 

La presenza delle Vestali era visibile in Roma ogni gior¬ 
no deiranno. Quella degli altri sodalizi religiosi («confra¬ 
ternite»; sodalis «confratello»), lo era assai meno: essi inter¬ 
venivano a scadenze ben precise per compiere dei riti spe¬ 
ciali. Il 15 febbraio, giorno dei Lupercalia, dopo avere sacri¬ 
ficato un capro nella grotta del Lupercale, i Luperci, coperti 
soltanto da un perizoma di vello di montone, correvano 
attraverso il Palatino sferzando con fruste ricavate dalla 
stessa pelle chiunque incontrassero sul loro cammino e in 
special modo le donne sterili, che speravano di ottenere così 
la fecondità. I Lupercalia , la cui origine risalirebbe a tempi 
lontanissimi, persino anteriori alla fondazione di Roma, hanno 
tratti molto* enigmatici. I Luperci, che invadono il Palatino, 
nucleo della città primitiva, con la loro corsa disordinata, 
sarebbero dunque uomini-lupi? O sono invece gli spiriti dei 
morti che sciamano per la città dei vivi? Febbraio, infatti, 
ultimo mese dell’ anno, è un mese dei morti (come novem¬ 
bre, che precede l’Avvento dei cristiani). Qual è la finalità 
del rito che eseguono i Luperci: purificazione o fecondazione? 
Le due spiegazioni non si contraddicono: occorre prima 
purificare, se si vuole che le potenze fecondanti possano 
compiere la loro opera. Ma gli antichi (Varrone) optavano 
decisamente per la purificazione. 

In epoca classica la corsa dei Luperci che, seminudi e 
tremanti di freddo, vibrano da ogni parte i loro staffili 
(rapologista cristiano Minucio Felice li deriderà nel YOctavius 
24, 11), è sentita come un ritorno allo stato originario, in cui 
le forze della natura selvaggia, venute da un altro mondo, 
riprendono possesso della città e del suo universo civilizza¬ 
to: «confraternita (sodalitas) selvaggia, puramente pastorale 
e rustica, anteriore alla civiltà e alle leggi», così la descrive 
Cicerone (Pro Caelio 26). E proprio nei Lupercalia del 44 
a.C., esattamente un mese prima delle idi di marzo, Anto¬ 
nio, console e Luperco, offrì a Cesare il diadema simbolo di 
regalità che Giulio Cesare, suo malgrado, rifiutò. Papa Gelasio 
li soppresse nel 494 e li sostituì con la Purificazione della 
Vergine (2 febbraio): gesto che conferma la tesi della 
purificazione e riassume, in una sintesi di singolare efficacia, 
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l’intera storia della religione romana, dalla primitiva comu¬ 
nità agricola delle origini fino all’estinzione del paganesimo. 

In marzo e in ottobre, per parecchi giorni, i Salii {Salii), 
sacerdoti di Marte dediti alla danza ( salire «saltare, bal¬ 
zare»), divisi in due gruppi di dodici, i Palatini (con sede sul 
Palatino) e i Collini o Agonensi (sul Quirinale), portavano 
in processione attraverso la città i loro scudi bilobati (ovali, 
con al centro un incavo semicircolare su ciascun lato), chia¬ 
mati ancili ( ancilia ). Si diceva che Lancile originario fosse 
caduto dal cielo ai tempi di Numa, fondatore della con¬ 
fraternita; sul suo modello, il mitico fabbro Mamurius Ve- 
turius avrebbe forgiato gli altri undici. Quando si fermava¬ 
no nei luoghi prestabiliti, i Salii eseguivano una danza a tre 
tempi ( tripudium ), fortemente ritmata, brandendo i sacri 
scudi e cantando l’inno che portava il loro nome, il famoso 
Carmen saliare , monumento del latino arcaico, di cui posse¬ 
diamo solo pochi oscuri frammenti, e il cui testo ha attraver¬ 
sato, senza subire alcun mutamento, l’intera storia della 
lingua e della religione di Roma. La guerra arcaica, in cui si 
fronteggiano solo città confinanti o città-stato vicinissime, 
non dura tutto l’anno, come accadrà invece per la Roma più 
tarda e più evoluta, impegnata in guerre di assedio e in 
spedizioni lontane: l’attività bellica, alle origini, ha un carat¬ 
tere stagionale ed è subordinata ai ritmi del calendario. Il 
rito dei Salii, che si ripete due volte all’anno, è una liturgia 
della guerra: il tempo della violenza e dei combattimenti 
comincia in marzo quando arriva la bella stagione e termina 
in ottobre quando l’inizio del cattivo tempo segna il ritorno 
alla vita civile. 

I Salii sono sacerdoti guerrieri, dotati di corazze e di 
armi pesanti; la danza che eseguono esige il vigore fisico 
proprio dei combattenti. I feziali ( Fetiales ), invece, sono dei 
diplomatici, naturalmente come si poteva esserlo in una 
società arcaica. Documentati a partire dai regni di Tulio 
Ostilio, il re guerriero, e del suo successore Anco Marzio 
(Livio 1, 24 e 32), essi presiedono, in numero di venti, alla 
dichiarazione di guerra e alla stipulazione della pace. Sono 
specialisti di negoziati e di trattati. Se il popolo nemico non 
fonda su criteri di giustizia - umana e religiosa, iuste pieque 
- le proprie rivendicazioni, il loro rappresentante, il pater 
patratus , dichiara la guerra (con preavviso di trentatré gior- 
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ni), con uno sfoggio di precauzioni verbali che non sono 
espressione di puro formalismo, ma di rigore giuridico, e 
scaglia sul territorio nemico una lancia, ricavata, alle origini, 
da un albero di corniolo (legno magico). Quando conclude 
la pace, affiancato dal verbenarius , che reca con sé una zolla 
erbosa sacra, il pater patratus colpisce un porco con una 
sassata, invocando Giove, affinché il dio (Giove è anche 
Lapis e Feretrius) colpisca in modo analogo chi per primo 
osasse violare il trattato. Formule arcaiche dove diritto in¬ 
ternazionale e diritto religioso sono indissociabili e in cui 
Giove, in conformità con la funzione che non cesserà mai di 
esercitare, è garante del giuramento fra gli uomini e fra le 
nazioni; gesti simbolici, dotati di efficacia magico-religiosa. 
Nel corso del tempo, con l’allargarsi deirorizzonte dei ro¬ 
mani e la laicizzazione del diritto, il ruolo dei feziali è andato 
diminuendo. Sarà Augusto, campione della romanità contro 
Foriente barbaro, a riattualizzare il rito, quando scatenerà la 
guerra di Azio contro Cleopatra. 

Più pacifici sono gli Arvali (Fratres Arvales), «fratelli dei 
campi» (arva) f un collegio di dodici membri, che in maggio 
celebrano a Roma e in un bosco sacro a sudovest della città 
la liturgia della Dea Dia (la dea «luminosa» del cielo chiaro). 
Di questi sacerdoti, ripristinati da Augusto, conosciamo quasi 
soltanto i rituali di epoca imperiale, trascritti in verbali 
minuziosi, gli «Atti (acta) degli Arvali». Come i Salii, anch’essi 
cantavano una sorta di inno, il carmen jratrum Arvalium, 
testo di interpretazione incerta che possediamo ancora, ed 
eseguivano una danza a tre tempi, destinata a stimolare le 
forze della terra e a promuovere la fertilità dei campi. 


La natura degli dei 

Liturgia della guerra, liturgie di fecondità: queste, oltre al 
culto degli dei sovrani, le dominanti della religione romana 
arcaica, proiezioni della società che le praticava e di cui costi¬ 
tuivano le due attività fondamentali. Come dobbiamo dun¬ 
que rappresentarci la religione dei proto-romani? E i romani 
stessi, che idea si facevano dei loro dei? Si tratta, innanzitutto, 
di dei autentici, maschili o femminili, dei o deae y non vaghe 
forze soprannaturali, informi e nebulose. Non è passato mol- 
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to tempo da quando i primitivisti, che avevano imposto le 
loro tesi negli studi sulla religione romana, si erano convinti 
di avere ricevuto la grande illuminazione con la scoperta del 
maria melanesiano o, meglio, dell’entità che veniva ritenuta 
tale: «centro di forze», si diceva (di qui l’altro termine, «dina¬ 
mismo», col quale si usava definire la teoria), la cui azione 
spiegava tutti i fenomeni inintelligibili per la mente primitiva. 
Il maria carica gli esseri e gli oggetti di un potenziale misterio¬ 
so e produce tutto quello che travalica le possibilità degli 
uomini. L'equivalente latino del maria esisteva già, tale quale: 
era il numeri. «Non è la lancia che uccide, ci hanno spiegato, 
è il numen che uccide per mezzo della lancia». Dumézil ha 
dimostrato l’infondatezza di queste argomentazioni, che tut¬ 
tavia hanno lasciato una traccia in opere recenti (e hanno 
ispirato il titolo della collezione dove fu pubblicato il libro di 
Albert Grénier, autore fortemente influenzato dal primitivismo, 
al quale si deve la frase sopra citata). 

Numen , in latino classico, non ha affatto il senso che gli 
si vuole attribuire: non è un equivalente di deus o di dea (uso 
che si affermerà soltanto con i poeti augustei). Nella prosa 
classica, numen significa «volontà o potenza attiva della 
divinità». Questo il significato, indiscutibile, che troviamo 
nei dizionari. Preso a sé stante, numen è qualcosa che impli¬ 
ca una persona divina: un dio ha del numen , non è un 
numen , come precisa, ancora una volta, Dumézil. Poco im¬ 
porta che gli dei romani più antichi non abbiano né volto né 
storia. I romani, dice Varrone (citato da Agostino, Decivitate 
Dei 4, 31), adorarono gli dei per più di centosettant’anni 
(cioè fino ai re etruschi), senza mai raffigurarli per mezzo di 
sculture o di altre forme d’arte: affermazione la cui veridici¬ 


tà è stata peraltro messa in dubbio. Una religione aniconica 
(«che non rappresenta la figura divina») non è necessaria¬ 
mente una religione vaga, indefinita; inoltre non è certo che 
rantropomorfismo segni un progresso nella concezione del 
divino. Anche se il romano delle origini stabiliva fra Giove 
e Marte soltanto un legame di complementarità funzionale - 
I uno sovrano, l’altro guerriero -, anche se non faceva anco¬ 
ra di Marte e di Vulcano i figli della coppia suprema, Giove 
c Giunone, uniti da ierogamia («matrimonio sacro»), anche 
se non attribuiva loro una forma visibile né erigeva loro 
delle statue, tutto questo non gli impediva di concepirli 
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come esseri e non come forze, come persone che agiscono e 
non come brute manifestazioni di energie occulte ovunque 
presenti nella natura. 

Nella religione romana notiamo tuttavia certe formula¬ 
zioni del divino che sembrano accreditare la teoria del numeri 
inteso come «centro di forze» impersonale e asessuato. Ma 
le obiezioni che se ne possono ricavare non sono inconfuta¬ 
bili. Ce ne fornisce un esempio la formula di preghiera sive 
deus, sive dea , «che tu sia un dio, che tu sia una dea», con le 
relative varianti. L'agricoltore di Catone che apre una radu¬ 
ra in un bosco sacro, deve, innanzitutto, sacrificare un por¬ 
co per propiziarsi la divinità del luogo di cui minaccia l’in¬ 
tegrità e rivolgerle l'invocazione di rito «sive deus, sive dea» 
(De agri cultura 139). Ciò non significa affatto che la divinità 
in questione sia di sesso indefinibile; il problema è molto 
più semplice: poiché il contadino ignora a quale potenza 
divina il bosco appartenga, se maschile o femminile, sarà 
prudente che contempli entrambe le eventualità e non si 
rivolga a un dio senza preoccuparsi di irritare la dea che in 
realtà regna in quel luogo e che egli avrebbe, pur involonta¬ 
riamente, trascurato. O l'inverso, ovviamente. 

Gli dei romani sarebbero dunque esseri poco consistenti 
e ancor meno sessuati: dotati di un genere grammaticale, ma 
privi di qualsiasi spessore personale. Prova della scarsa consi¬ 
derazione di cui sono stati fatti segno, le «indigitazioni», 
indigitamenta , che hanno deliziato gli apologisti cristiani 
prima e gli esegeti moderni poi, pronti - forse troppo - a 
deridere quegli dei indubbiamente ameni. Le indigitazioni 
sono liste di invocazioni, specie di litanie uscite direttamente 
dagli archivi dei pontefici. Ne conosciamo tre particolarmente 
cospicue. Alla prima appartengono gli dei dell'agricoltura 
(Agostino, De civitate Dei 4, 8); alla seconda gli dei della 
prima infanzia ( ibid . 4, 11): Vaticanus fa vagire il neonato, 
Cunina veglia sulla sua culla, Potina ed Educa lo fanno bere 
e mangiare; alla terza gli dei della notte di nozze (ibid. 6, 9): 
Domiducus conduce la sposa al marito, Subigus la fa giacere 
sotto lo sposo, Prema la costringe a subire il suo amplesso. 
I nostri antenati pagani non temevano di sfidare la pudicizia 
e la decenza. I dodici dei minori preposti all'agricoltura, sui 
quali siamo informati più seriamente che sugli altri, vengono 
invocati dal flamine di Cerere, quando sacrifica alla dea 
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delle messi e a Tellus. Essi vigilano sui dodici lavori di cui 
sono la personificazione: Veruactor ara il maggese, Insitor 
semina, Messor miete, ecc. Ogni fase dell’attività agricola ha 
il proprio protettore: un’amministrazione metodica della 
religione. Basterà che uno di loro venga meno al proprio 
compito e l’intero raccolto sarà in pericolo. Ma nessuno di 
questi dei minori ha un culto né un tempio. E il contadino, 
li conosce davvero? Non ne siamo affatto certi. Soltanto i 


sacerdoti onorano queste entità astratte. Essi sono i modesti 
collaboratori di Tellus e di Cerere, impegnate nel compito 
di favorire la crescita e, nella gerarchia religiosa, non apparten¬ 
gono alla stessa categoria delle due dee che esercitano una 
funzione primaria. A questo livello non si può certo parlare 
di riflessione teologica. I piccoli dei agricoli sono nati dallo 
scrupolo religioso dei romani, dalla loro religio : è indispensa¬ 
bile moltiplicare le forme di protezione soprannaturali quando 
sono in gioco periodi o atti pericolosi, come la prima infanzia, 
durante la quale la morte minaccia a ogni istante il neonato, 
o la deflorazione di una vergine, cui è connesso il rischio 
dell’effusione di sangue o della sterilità. Sarebbe senz’altro 
troppo azzardato concepire i grandi dei a somiglianza di 
queste creature minori, vera e propria «plebe» dell’universo 
divino. 


Senza dubbio i romani difettavano di immaginazione 
plastica: veneravano dei che non vedevano, ma di cui perce¬ 
pivano la potenza misteriosa in luoghi della natura «abita¬ 
ti», permeati dalla loro presenza. Seneca li enumera in una 
pagina celebre: sono i boschi sacri, le grotte, le acque. L’uo¬ 
mo «moderno», educato alla filosofia, sente Dio nell’intimo 
di se stesso. L’uomo arcaico, preso da un timore reverenziale, 
sente la presenza divina dinanzi agli alberi di un antico 
bosco sacro ( lucus ), così alti e fitti da nascondere la vista del 
cielo. E dunque nell’oscurità e nel mistero che si percepisce 
la presenza divina, fidem tibi numinis faciet\ oppure in grotte 
così profonde da ispirare il «timor sacro», religio. Le sorgenti 
dei grandi fiumi, là dove scaturisce il flusso sotterraneo, 
sono luoghi prescelti per erigere altari; e sacri sono anche i 
laghi cupi e insondabili, le polle di acqua calda che guariscono 
le malattie (Seneca, Epistulae morales ad Lucilium 41, 1-3). 

Quando il vecchio Evandro fa visitare a Enea il sito dove 
sorgerà Roma, il Campidoglio - definito «aureo» in epoca 
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augustea - non è che un intrico di sterpaglie. Ma sono 
appunto la foresta, gli ammassi rocciosi, luoghi propri della 
religio , che incutono lo spavento negli uomini: in quel bosco 
habitat deus , abita un dio (quale, non si sa). Potrebbe già 
trattarsi di Giove (Eneide Vili, 347-354)? Questo presenti¬ 
mento della divinità Ovidio lo traduce, parola per parola, 
quando evoca il bosco sacro deirAventino (dove apparirà lo 
Iupiter Elicius), i lecci che vi diffondono un’ombra profon¬ 
da, la sorgente inestinguibile che vi scorre: numen inest , 
«una potenza divina vi dimora». La divinità è Fons, la Sor¬ 
gente (Fasti 3, 295-302). Sul monte Algido si trovava una 
quercia sacra, enorme, garante del diritto e del giuramento, 
che stendeva la sua ombra su tutto il terreno circostante 


(Livio 3, 25, 6-8). La famiglia di Vespasiano venerava sulle 
terre di sua proprietà una quercia antica consacrata a Marte: 
ogni volta che nasceva un bambino ne spuntava un ramo ed 
era il segno del destino del neonato, ramo gracile per la 
figlia morta da piccina, forte come un albero per il futuro 
imperatore. Sentimento arcaico del sacro destinato a durare 
quanto la romanità: gli dei sono presenti nella loro onni¬ 
potenza e ispirano il timore reverenziale; lo spavento è in¬ 
trinseco alla religione. Gli dei non hanno, o non hanno 
ancora, sembianze umane. I viventi ne percepiscono soltan¬ 
to la presenza e il mistero. Riflettendo su di loro, i filosofi 


parleranno di divinità ineffabile. L’uomo arcaico si limitava 


a pensare: è il numen. 


Secondo la tradizione, la monarchia è durata all’incirca 


duecentocinquant’anni. Per tutto questo periodo nella cul¬ 
tura religiosa romana convivono elementi persistenti di «pen¬ 
siero selvaggio» e concezioni molto più evolute; concezioni 
funzionali - relative all’organizzazione del mondo e della 
società - e, nello stesso tempo, già morali: una religione di 


«semicivilizzati», come la definisce, in sintesi, Dumézil. Ric¬ 


ca di un mondo divino brulicante, in cui gli dei, signori della 
terra, delle acque e del cielo, invisibili e presenti, temuti e 
benefici, si mescolano dovunque agli uomini, la vita cultuale 
dei romani più antichi, che va dalle primitive danze di guer¬ 
ra alla religione del giuramento, si avvia verso livelli superio¬ 
ri di cultura e di pensiero e verso concezioni e pratiche 
sempre più complesse. 
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CAPITOLO TERZO 


LE PRIME INNOVAZIONI: 
L’APPORTO ETRUSCO, L’ELLENIZZAZIONE 


La religione romana, già complessa in origine, si è tra¬ 
sformata nel tempo, più che per sua evoluzione interna, per 
i contatti con i popoli stranieri, culturalmente più progredi¬ 
ti. Questi popoli, molto vicini a Roma, sono due: gli etruschi 
e i greci. L’Etruria si estende fino alle porte di Roma: fra le 


città deH’Etruria meridionale la più vicina è Veio, che dista 


meno di venti chilometri; la riva destra del Tevere è chiama¬ 


ta «riva etnisca», ripa Etrusca. Nel VI secolo, all’apice della 
potenza, l’Etruria (il cui nucleo originario è l’attuale Tosca¬ 
na) domina l’Italia; a nord, dove si estende fino alla Pianura 


Padana; a sud dove occupa il Lazio e regna su Roma con la 
dinastia dei Tarquini, a Preneste e fino in Campania, dove 
Capua è una città etrusca e dove i tirreni vengono a contatto 
con la colonizzazione greca. 

La presenza dei greci in Italia non è inferiore a quella 
degli etruschi; a cominciare dalla Campania, dove Cuma, di 
fronte all’isola d’Ischia, è la più antica colonia greca di 
Occidente (è stata fondata fra il 770 e il 740, prima della 
stessa Roma!); nell’Italia meridionale, sulle rive del mar 


Ionio, dove le colonie greche sono proliferate così fittamen¬ 
te da giustificare il nome di Magna Grecia attribuito a que¬ 
sta estremità dello stivale; e, per finire, in Sicilia. Ed è in 
queste regioni, nella loro stessa penisola, che i romani hanno 
incontrato per la prima volta la civiltà greca; o, per meglio 
dire, è di là che questa cultura è giunta ai romani, approdan¬ 
do alle rive del Tevere. E vi è arrivata per due strade: attra¬ 
verso la mediazione degli etruschi che avevano stabilito rap¬ 
porti più precoci e più stretti con il mondo greco; e grazie 
agli scambi commerciali che permettevano ai romani di en¬ 
trare in contatto diretto con i greci dell’Italia meridionale. 
Le relazioni continuative fra Roma e la Grecia propriamente 
detta inizieranno soltanto più tardi. 
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A che data far risalire questi primi apporti venuti ad 
arricchire un mondo romano che si apre alle influenze ester¬ 
ne, superando l’angusto orizzonte delle altre comunità lati¬ 
ne? Certamente al VI secolo, ovvero alla fine della monar¬ 
chia. E Tepoca dei re etruschi che, introducendo a Roma la 
loro arte e la loro cultura, ne fanno una vera città. Allo 
stesso periodo si può far risalire il processo di ellenizzazione: 
fin dairinizio della repubblica se ne vedono chiaramente i 
primi esiti, frutto di un processo che risale alla monarchia 
dei Tarquini. 


L’influenza etrusca 


L’influenza etrusca ha innanzitutto trasformato l’aspet- 
to esteriore della città, urbs } divenuta, da aggregato di villag¬ 
gi, vero centro urbano con cinta di mura, piazze pavimenta¬ 
te, templi. Agli antichi luoghi di culto, boschi sacri ( luci ), 
santuari a cielo aperto, altari improvvisati, fatti di zolle er¬ 
bose o di cumuli di sassi, si sostituiscono edifici permanenti, 
templi con architettura e decorazioni etrusche. Su un alto 
basamento (podium) di pietra si erge in bella evidenza la 
cella del dio, costruita con materiali deperibili, legno e ter¬ 
racotta dipinta a colori accesi. Il tempio antico ( aedes ) è 
unicamente la casa del dio. Mentre le chiese cristiane sono 
concepite per accogliere il gruppo dei devoti, airinterno del 
tempio romano non sono ammessi i fedeli. L’atto principale 
del culto è il sacrificio, durante il quale si fa scorrere il 
sangue, si bruciano le viscere delle vittime fra fumo e fiam¬ 
me; la cerimonia si svolge sull’ara, situata all’esterno, davan¬ 
ti alla aedes , unicamente adibita a contenere l’immagine del 
dio destinata al culto ( simulacrum) e le offerte che le sono 
consacrate. La liturgia non si svolge nel tempio, ma viene 
celebrata a cielo aperto. 

Nel VI secolo Roma inizia a riempirsi di templi costruiti 
sul modello etrusco. Quelli del Foro Boario (Forum Boarium) y 
di epoca monarchica, dedicati a Mater Matuta e a Fortuna, 
sono una delle scoperte più sensazionali dell’archeologia 
contemporanea. Con l’avvento della repubblica si intensifi¬ 
cano le dediche dei templi; il più imponente, il Campido¬ 
glio, sarà intestato, nel 509, alla triade capitolina; seguiran- 
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no quelli di Saturno (497), Mercurio (495), Cerere (493), 
Castore (484). Non c’è ragione di ritenere dubbie date che, 
registrate dai pontefici, conservate nei loro archivi, ci sono 
state tramandate, in base agli archivi stessi, dai primi storici, 
gli annalisti. Suirinterpretazione di questi dati concordano 
tutti gli studiosi moderni: soltanto la Roma ricca e cultural¬ 
mente evoluta, quale è stata lasciata dai Tarquini, può offri¬ 
re ai suoi dei un simile lusso architettonico. Nei decenni 
successivi, quando la città, impoverita, si ripiega su se stes¬ 
sa, si interromperà anche questa brillante attività artistica e 
religiosa. 

Fra le dediche dei templi la più importante da ogni punto 
di vista è quella del Campidoglio, dove si celebra il culto della 
nuova triade detta capitolina: Giove-Giunone-Minerva. L’edi¬ 
ficio fu costruito sul colle omonimo, luogo eletto della città, 
eia sempre consacrato al culto del grande dio, poiché, sin 
dall’inizio, vi fu venerato Giove Feretrio. In questo caso però 
siamo costretti a imputare alla tradizione annalistica una leg¬ 
gera falsificazione. Infatti, il nazionalismo ombroso dei roma¬ 
ni e l’ideologia repubblicana hanno fatto sì che la dedica del 
Tempio capitolino fosse riportata agli albori della repubblica 
per toglierne il merito all’ultimo dei Tarquini, considerato un 
tiranno straniero. In realtà la sua costruzione, impresa di 
lungo respiro, si protrasse per tutta la durata della dinastia 
etrusca. E un tempio a triplice cella, largo e tozzo; la decora¬ 
zione in terracotta fu opera di un artista etrusco, Vulca di 
Veio, cui si devono con ogni probabilità anche il famoso 
Apollo di Veio e le statue che lo accompagnano. Giove occupa 
la cella centrale, fra le sue paredre («compagne») Giunone e 
Minerva, collocate a destra e a sinistra nelle altre celle. L’unione 
di queste divinità costituisce un evento cultuale del tutto 
nuovo, la cui origine rimane oscura. La triade detta etrusca - 
anche se in quella civiltà non se ne è trovato l’esatto modello, 
che associ gli stessi dei - soppianta la primitiva triade in¬ 
doeuropea. Ai tre dei funzionali si sostituisce l’associazione 
di un dio e di due dee: Giove è il solo termine comune ai due 
gruppi, mentre il secondo si caratterizza per la promozione 
delle divinità femminili. 

E nuovi sono anche gli epiteti di Giove: il dio viene 
definito Optimus Maximus, «Il più buono, il più grande», o, 
Per meglio precisare le complesse accezioni inerenti ai ter- 
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mini ops y optimus, il dio la cui «eccellenza» comprende 
r«assistenza», l’aiuto e l’elargizione di favori. I due attributi 
enunciano senza alcun dubbio la supremazia e la sovranità 
indiscussa che esercita sugli dei e sugli uomini: Giove è il 
primo degli dei, il primo dio dello stato romano, protettore 
ufficiale della città e dei territori che le sono soggetti. Nel 
corso dei secoli il Campidoglio, sede del culto della triade, 
sarà il tempio per eccellenza della romanità: politicamente, 
è il principale luogo di culto dello stato, il più maestoso, 
quello che riceve l’omaggio dei sovrani stranieri. Al Campi¬ 
doglio sale il corteo trionfale, in cui il generale vincitore è 
trasportato su un carro, con l’apparato di una potenza divi¬ 
na. Come il dio, il trionfatore, vestito di una toga ornata di 
ricami, impugna lo scettro sormontato da un’aquila e ha il 
capo cinto da una corona di alloro. Come la statua del dio, 
ha le gote dipinte di rosso. L’intera sua figura rispecchia 
quella di Giove, al quale offre la vittoria riportata sul nemi¬ 
co. Le colonie di Roma, insediamenti militari che, nelle 


province d’Italia, riproducono Roma in scala minore, avran¬ 
no, tutte, il loro Campidoglio ricalcato sul modello romano. 
Giove vi dimora in triade, fiancheggiato da due dee eminen¬ 
ti, Giunone e Minerva. Con la prima egli forma una coppia 
coniugale, fatto radicalmente nuovo a Roma. Come si è 
visto, l’antica religione romana conosceva soltanto coppie 
funzionali, formate dal principio maschile e dal principio 
femminile di un’unica nozione: per esempio la coppia di 
Libero in unione con la sua paredra Libera. Gli dei romani 
non erano congiunti da vincoli matrimoniali o familiari; non 
erano gli eroi di storie favolose o di avventure mitiche. Nel 
Tempio capitolino, allo scadere del VI secolo, Giove e Giu¬ 
none sono marito e moglie. Senza dubbio corrispondono 
alle analoghe divinità del pantheon etrusco, Tin (o Tinia) e 
Uni, ma, ancora più strettamente, alla coppia greca di Zeus 
e di Era, sua moglie, i più augusti fra gli Olimpi. 

Minerva pone problemi molto più complessi, tuttora 
irrisolti. Che posto occupa nella triade? Non è figlia della 
coppia capitolina, poiché l’Atena greca, suo modello, è la 
figlia del solo Zeus, uscita armata dalla testa del padre. 
Anche le forme antiche del suo nome (Menerva, Menrua), 
sembrano riconducibili alla fonetica etrusca: si tratterebbe 


tuttavia di una derivazione secondaria, e non di una deno- 
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minazione originaria autenticamente tirrena. La dea sareb¬ 
be dunque giunta a Roma da Falerii, città di cultura mista 
etrusco-latina? Il suo nome viene fatto derivare dalla radice 
: men’ (cfr. mens , l’intelligenza; il verbo memini , «ho in 
mente, mi ricordo»), che designa le operazioni mentali. La 
Menerva italica è, in sostanza, una dea dei mestieri, protet¬ 
trice degli artigiani, un gruppo sociale in possesso di una 
cultura tecnica «avanzata», che si sviluppò notevolmente e 
si arricchì nella Roma dei Tarquini: questo spiega perché 
Minerva non appaia nel periodo delle origini, della Roma 
agricola e pastorale. Il campo in cui esercita il suo potere 
non è la dura fatica, non sono i lavori pesanti che esigono 
principalmente la forza fisica. E una dea delle arti e dei 
mestieri, delle attività intelligenti che richiedono capacità 
sia manuali sia mentali: riflessione, saper fare, abilità, di- 
scernimento, tutte facoltà attinenti a ciò che oggi chiamiamo 
«tecnologia». 

Vista in questa luce, Minerva, festeggiata dagli artigiani 
il 19 marzo, corrisponde all’Atena Ergane (r«industre») dei 
greci. La sua competenza spazia dalle attività femminili (è 
lei che, in Ovidio, punisce crudelmente la presuntuosa Aracne 
trasformandola in ragno) ai corpi di mestieri e ai collegia 
(corporazioni) di artigiani. Essa diverrà anche, per una vo¬ 
cazione intrinseca al nome stesso, la dea deH’intelligenza e, 
a imitazione di Atena, sarà raffigurata in sembianze di guer¬ 
riera, con Telmo in testa e con lo scudo chiamato egida. 

Alla monarchia etrusca Roma è dunque debitrice di quella 
che sarà Pespressione più alta della sua religione di stato. La 
triade Giove-Marte-Quirino appartiene a un lontanissimo 
passato; per ricostruirla è occorsa infatti tutta la sagacia di 
un archeologo delle religioni. La triade capitolina, invece, 
presiederà sino alla fine alla religione dell’impero. Tuttavia 
le correlazioni fra divinità etrusche e italiche, i prestiti fra 
una religione e l’altra non sono affatto semplici. Abbiamo 
già posto il problema di Minerva, della sua origine più italica 
che etrusca, e anche il problema che riguarda Vulcano. Gli 
scambi fra gli dei del pantheon avvengono nei due sensi. Nel 
pantheon ritroviamo il grande dio comune a tutti gli etru¬ 
schi, Voltumna, romanizzato sotto il nome di Vertumnus, 
divinità del cambiamento (cfr. il verbo vertere ), del «ciclo 
stagionale» e delle forme mutevoli, immortalato in un’elegia 
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di Properzio (4, 2), ma divenuto a Roma un dio di seconda¬ 
ria importanza. E Saturno, nel quale i romani antichi vede¬ 
vano, a dispetto della fonetica, il dio dei terreni seminati 
(sata) y è forse l’etrusco Satres? Roma, in ogni caso, lo ha 
identificato con il Chronos greco e ne ha fatto uno dei suoi 
re primitivi: sotto il suo regno, il Lazio, «terra di Saturno», 
Saturnia tellus y aveva vissuto l’età dell’oro. Inversamente, 


Uni, grande dea tirrena, divinità poliade di Veio in cui è 
«Regina», è soltanto la trasposizione etrusca della Iuno italica, 
di cui conserva il nome, riconoscibile nella fonetica. Infatti 


farà ritorno a Roma, proprio sotto il nome di Iuno Regina, 
quando, nel 396 a.C., Camillo, vincitore di Veio, ne trasferi¬ 
rà la statua a Roma e le innalzerà un tempio sull’Aventino, 
dove dimorano gli dei stranieri. 

L’atto di rapina perpetrato da Camillo, quando aveva 
portato a Roma la dea tutelare della città assediata, ha un 
nome: evocatio. Con la preghiera di rito (carmen) , con il voto 
che pronuncia, il generale romano intende «far uscire» dalla 
città, nel momento in cui si sente ormai certo di conquistar¬ 
la, le divinità che la proteggono e trasferirle a Roma a pro¬ 
prio vantaggio. Il rito dell'evocatto, destinato a privare il 
nemico di ogni forza soprannaturale e a far cadere la città 
come un frutto maturo, ha un senso molto arcaico. Fu pra¬ 
ticato anche dagli ittiti. Per quanto riguarda la sua versione 
romana, lo conosciamo nei dettagli grazie a due grandi testi: 
il racconto di Livio (5,21-22), che riferisce come fu messo in 


atto a Veio, e il capitolo dei Saturnalia (3,9), in cui Macrobio 
ne espone la teoria. In pratica, tuttavia, è molto difficile 
accertare a quali città, in quali casi storici esso fu realmente 
applicato (lo si è detto a proposito di Vertumno, ma nè 
mancano le prove; altrettanto incerto, nel 146, è il caso della 
Giunone di Cartagine). 

Fondare una città non è una pura operazione urbanisti¬ 


ca: è molto di più, è un’azione religiosa che muove e coinvol¬ 


ge tutte le forze del sacro. Il fondatore romano ne tracciava 


il perimetro con un aratro al quale erano aggiogati un toro e 
una vacca bianchi. Il solco scavato dal vomero, oltre a segna¬ 


re il contorno delle mura, delimitava anche il pomoerium, 
sorta di strada di cinta o di striscia di terra non costruita che 


separava lo spazio sacro dell’«interno» dallo spazio profano 
dell’«esterno». Questo significava fondare la città Etrusco 
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ri tu , «secondo il rito etrusco» (nel quale, tuttavia, ai dati 
prettamente etruschi potrebbero essere state integrate alcu¬ 
ne tradizioni italiche preesistenti). Così, si narra, avrebbe 
fatto Romolo, ma solo dopo avere scavato, nei pressi del 
Comitium , una fossa chiamata mundus , dove ciascuno dei 
suoi compagni avrebbe gettato le primizie dei prodotti del 
suolo e una manciata di terra del paese da cui proveniva. I 
dati riguardanti questo mundus di fondazione, in confronto 
a quanto ci è stato tramandato del mundus Cereris , appaiono 
estremamente oscuri. 

L’apporto etrusco più sicuro, più vitale e continuativo, 
sempre attuale nella vita politica e religiosa di Roma, riguar¬ 
da un altro aspetto del sacro: la divinazione, l’osservazione 
dei segni che gli dei mandano agli uomini per manifestare la 
loro volontà. In questo campo si impone la tradizione reli¬ 
giosa dell’Etruria, che a Roma andava sotto il nome di Etru- 
sca disciplina ; sapere collaudato ed efficace per esaminare le 
viscere sacrificali, espiare le folgori, scongiurare i prodigi. 
L’unione del sapere religioso etrusco e delle pratiche italiche 
di osservazione dei presagi costituirà la divinazione etrusco¬ 
italica, dove àuguri romani e aruspici etruschi svolgono ruo¬ 
li complementari in un’equilibrata divisione di compiti. Ri¬ 
prenderemo più dettagliatamente questo argomento, essenzia¬ 
le per la vita religiosa a Roma, quando analizzeremo le com¬ 
ponenti della religione di stato e l’amministrazione politica 
e sacerdotale del sacro. 


L } ellenizzazione 

L’ellenizzazione della religione romana è un fenomeno 
ancora più complesso e soprattutto di ben più lunga durata. 
Naturalmente anche le condizioni storiche e culturali in cui 
si svolgono i due processi sono molto diverse. L’epoca della 
potenza etrusca al suo apogeo è il VI secolo a.C., quando i 
Tarquini regnano su Roma. La loro espulsione, avvenuta, 
secondo la data tradizionale, nel 509, segna l’inizio del ri¬ 
flusso. Nel III secolo a.C. si assiste alla fine dell’Etruria 
indipendente, progressivamente assorbita da Roma (nel 264, 
dopo la caduta di Volsinii, odierna Bolsena, duemila bronzi 
votivi saranno sottratti al santuario di Voltumna per essere 
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portati a Roma), e la stessa lingua etrusca non sarà più 
parlata. L’ellenismo invece, anche se non ha più il supporto 
del potere politico, rimarrà un centro di irradiazione e di 
ispirazione culturale che nutre la civiltà, la religione e il 
pensiero dei romani in un incessante rapporto di simbiosi. A 
partire dalla fine del periodo monarchico la religione roma¬ 
na incomincia a ellenizzarsi; i primi risultati tangibili di 
questo processo si manifestano all’inizio del V secolo. 

L’ellenizzazione, nella sua forma più appariscente, la 
trasformazione del pantheon romano, si è svolta seguendo 
due modalità: l’assimilazione e il prestito. L’assimilazione 
che, in termini dotti, viene designata con l’espressione di 
interpretatio Graeca, è un fenomeno di «traduzione» (nel 
senso letterale del sostantivo interpres, del verbo interpretavi). 
L ’interpretatio si fonda su un sistema di equivalenze: gli dei 
latini, pur conservando immutati nomi e riti, hanno acquisi¬ 
to la personalità, Piconografia, la mitologia, in una parola, i 
caratteri antropomorfici delle omologhe divinità greche; 
assimilazione favorita dal fatto che, sia a Roma, sia in Gre¬ 


cia, svolgevano le stesse funzioni. 

Il perno di questo processo è stata dunque la funzione 
divina: Giove, dio sovrano, grande dio celeste, signore della 
folgore e garante del giuramento, della buona fede, dell’ospi¬ 
talità ecc., è stato identificato con lo Zeus greco, detentore 
degli stessi poteri. Di conseguenza ne ha assunto la personali¬ 
tà, a cominciare dalle principali caratteristiche fisiche, fino a 
farne proprie anche tutte le debolezze umane. Giove che 
prima di allora non aveva volto se non nell’immaginario dei 
fedeli, sarà ormai raffigurato come un dio adulto, barbuto, 
con lo scettro in pugno e con il suo uccello simbolico, l’aqui¬ 
la. Ma, di Zeus, gli saranno attribuiti anche gli amori e la 
numerosa prole nata da molteplici unioni. Allo stesso modo 
Marte, in quanto dio della guerra, sarà assimilato all’Ares 
greco, ma con una differenza: mentre nella triade indoeuropea 
non aveva alcun legame genealogico con Giove, a Roma sarà 
considerato come figlio della coppia sovrana Giove-Giunone. 
Quest’ultima, grande dea delle donne, sarà identificata, in 
base allo stesso principio funzionale, con l’Era greca, dalla 
quale deriverà anche l’iconografia, la dignità matronale e 
persino il carattere irascibile. Tale, almeno, ci appare la Giu¬ 
none di Virgilio, «sorella-sposa» del re degli dei. 
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In ogni caso Xinterpretatio è un fenomeno generalizzato 
nelle relazioni fra religioni antiche. Quando uno scrittore 
greco o romano tratta di una religione straniera (ad eccezio¬ 
ne dell’egizia, ritenuta inassimilabile), non usa mai i nomi 
indigeni delle divinità, ma li traduce con quelli degli dei che, 
nella propria cultura, sono più simili alle divinità straniere. 
Così fanno Dionigi di Alicarnasso o Plutarco che chiamano 
«Ares» o «Hestia» il Marte e la Vesta dei romani. Allo stesso 
modo Cesare, quando descrive la religione dei galli nel VI 
libro del De bello Gallico , e Tacito, quando parla della 
religione dei Germani nella Germania , non ci riferiscono i 
nomi degli dei barbari, ma parlano di «Mercurio» (Lug) o di 
«Minerva» (Brigitta), creando notevoli difficoltà agli storici 
moderni. 

L’ellenizzazione della religione romana è frutto di un 
processo spontaneo, che non è stato in alcun modo promos¬ 
so daH’alto. I romani e i latini infatti, grazie ai continui 
contatti con i mercanti e i marinai greci che sbarcavano a 
Roma (il porto era situato nel Foro Boario) e, per altra via, 
più raffinata, grazie alla possibilità di vedere le scene mito¬ 
logiche raffigurate sugli innumerevoli vasi che i greci espor¬ 
tavano verso l’Etruria, avevano imparato a conoscere quegli 
dei tanto simili ai loro, ma più belli e brillanti e ad apprez¬ 
zarne i culti e gli eroi, anch’essi più attraenti, per poi fonder¬ 
li con i propri in uno stesso crogiolo e adottarli definiti¬ 
vamente. 

Prova tangibile dei mutamenti intervenuti in quegli anni 
(inizio del V secolo) sono le dediche di molti templi, esito di 
un impercettibile processo di acclimatazione delle divinità, 
che culminerà con la costruzione dell’edificio. L’atto di eri¬ 
gere un tempio non costituisce un inizio: è la consacrazione 
ufficiale di un’evoluzione - fino a quel momento invisibile - 
di natura mentale, culturale, forse anche affettiva, avvenuta 
nel corso dei decenni precedenti, ovvero durante l’ultimo 
periodo della monarchia. 

Il tempio che abbiamo indicato per brevità con il nome 
della sola Cerere, consacrato nel 496 a.C., dedicato nel 493 
(costruito dunque rapidamente), è in realtà consacrato al 
culto di una nuova triade: Cerere-Libero-Libera. Questa 
triade, ctonia e plebea, dominata da una divinità femminile, 
insediata ai piedi dell’Aventino, fa da contrappeso alla triade 
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capitolina, urania e patrizia. Il tempio di Cerere è il centro 
religioso della plebe. Si dovrà tuttavia evitare di vedere nelle 
differenze fra le triadi la contrapposizione di due religioni 
di «classe»: la religione di Roma è fondamentalmente una e 
unica e riunisce intorno agli stessi altari tutti i suoi abitanti, 
anche se assume colorazioni diverse a seconda delle classi 
sociali. Il culto di Cerere e dei suoi due paredri non ha inizio 
con il tempio e con la formazione della triade: la dea della 
crescita del mondo vegetale era onorata a Roma da molto 
tempo, probabilmente in un santuario a cielo aperto, nel 
luogo stesso dove sarebbe sorto il suo tempio. E questo un 
processo usuale, che si basa sulla permanenza dei luoghi di 
culto. L'ara arcaica, posta airaperto, è affiancata a un tem¬ 
pio edificato, sito di regola nella stessa area e indissolubil¬ 
mente legato al dio che, un giorno, ne aveva preso possesso. 
Aggiungiamo che il tempio della triade, appena terminata la 
fase di costruzione, fu decorato da due artisti greci, esperti 
nel modellare e nel dipingere. Originari deiritalia meridio¬ 
nale o della Sicilia, erano venuti appositamente a Roma per 
eseguire il lavoro: anche in questo caso, un segno dei tempi. 
Le statue del Campidoglio erano opera di un artista etrusco. 
Airinizio del V secolo Tellenismo trionfa non solo in ambito 
religioso, ma anche in campo culturale - tuttavia i progressi 
compiuti in questo periodo non potranno procedere con lo 
stesso ritmo negli anni a venire. 

La triade è il risultato della fusione di due coppie 
preesistenti, Cerere e Libero, Libero e Libera, in cui il dio è 
il termine comune. Indipendentemente dalla seconda cop¬ 
pia, di carattere funzionale, in cui Libera è una figura abba¬ 
stanza inconsistente, Cerere e Libero sono complementari: 
le funzioni cui presiedono, germinazione e crescita, sono 
contigue ed essi intervengono in successione; in quanto pro¬ 
tettori di tutti i prodotti della terra - lei, in particolare, dei 
cereali, lui, della vigna - esercitano uniti il loro potere su 
ogni aspetto della fertilità vegetale. Ma alla loro riaggregazione 
in triade corrisponde un totale rinnovamento del contenuto 
religioso e un arricchimento mitico e spirituale che, a un 
dato momento, prevarranno nettamente sulle loro caratteri¬ 
stiche originarie. A Roma, Libero è assimilato a Bacco-Dioniso 
(come lo era stato il Fufluns etrusco), dio della vigna e del 
vino, deirestasi mistica e della salvezza nell'altro mondo, 
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signore delle iniziazioni violente, in cui uomini e donne si 
spogliano della loro individualità per identificarsi col dio e, 
partecipando ai Baccanali, trasformarsi in baccanti che si 
perdono in lui. La religione romana incomincia a parlare un 
inguaggio nuovo. 

Cerere viene assimilata a Demetra. La dea greca, dispen¬ 
satrice dei cereali, che ha rivelato agli uomini la cultura del 
grano, è approdata alle rive del Tevere con i carichi impor¬ 
tati dalla Campania o dalla Sicilia, che permettevano di 
fronteggiare la minaccia della carestia. Demetra elargisce 
agli uomini doni ben più importanti dei nutrimenti del cor¬ 
po: è la dea dei misteri di Eieusi, madre dolorosa di Persefo- 
ne-Core che le è stata rapita e passa una parte delFanno 
lontana da lei, nel profondo degli Inferi. La dea Libera, 
astratta e funzionale, ha troppo poco rilievo per competere 
con la «Fanciulla» greca. Ma l’evoluzione ellenizzante di 
questo nuovo culto prosegue nel tempo. Nel ruolo di dea 
figlia, Proserpina (trasposizione della Persefone greca) si 
sostituirà all’insignificante Libera. Nella seconda metà del 
III secolo a.C. il poeta arcaico Nevio così si esprime: Cereris 
Proserpina puer «Proserpina, figlia di Cerere»; e le matrone 
celebreranno i «misteri» di Cerere, anche se i loro riti non 
sono che un pallido riflesso di quelli eleusini. Le immagini 
di maternità divina, di sofferenza, che tanto avvicinano gli 
dei agli uomini e offrono ai mortali consolazione e speranza, 
si diffonderanno nella religione degli avi e le trasmetteranno 

i valori nuovi della sensibilità. 

L ' interpretatio, che oggi ci è meglio nota, non ha dunque 
accresciuto di una sola divinità il pantheon romano (possia¬ 
mo ormai usare il termine greco pantheon, anch’esso è un 
segno dei tempi), ma lo ha vivificato e ringiovanito; in una 

parola, modernizzato. E invece grazie all’altro processo, il 
prestito, ovvero l’adozione, che la compagine delle divinità 
romane si è ampliata, anche se non di molto. La lista è presto 
fatta: Castore, Apollo, Ercole, Esculapio. Esiste un criterio 
che permetta di riconoscere il prestito, di affermare che una 
divinità venerata a Roma è di origine greca? Sì, ed è un 
criterio linguistico: il nome . Il nome è la persona, e «pro¬ 
nunciandolo» si raggiunge l’essere stesso del dio celeste, 
lontano e potente, quel dio da cui il fedele, umile e indifeso, 
si fa udire quando lo invoca di quaggiù. La preghiera inizia 
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con il nome del dio: Mars pater..., lane pater..., come citava¬ 
mo poc’anzi. Un dio greco, una volta introdotto a Roma, vi 
conserva il nome di culto originario, segno indelebile della 
sua «nascita», facilmente riconoscibile malgrado le altera¬ 
zioni fonetiche: Apollo romano è, quasi tale e quale, l’Apollon 
ellenico; Hercules (Ercole) è l’Heracles (Eracle) greco (cfr. 
Ercle etrusco); Castor (Castore) senza variazioni; Aesculapius 
(Esculapio) è Asclepios. 

In forza della stessa logica, invece, non crediamo, nono¬ 
stante ciò che è stato detto in proposito, che il Mercurio cui 
nel 495 a.C. si consacra un tempio nel Circo Massimo sia 
stato, fin da principio, l’Hermes greco: in tal caso, infatti, 
avrebbe conservato il nome originario. Malgrado le difficol¬ 
tà che presenta il problema, a nostro avviso una cosa è certa: 
la figura del dio deve essere ricollegata all’ inteìpretatio Graeca: 
Mercurius, etimologicamente affine ai sostantivi merx, merces , 
è il dio degli scambi commerciali, dell’attività «mercantile» 
e come tale ci viene descritto, con dovizia di particolari, nel 
prologo dell'Anfitrione di Plauto. Nel corso del tempo Mer¬ 
curio assumerà i molteplici valori, particolarmente comples¬ 
si, dell’Hermes greco: dio dei mercanti, ma anche dei ladri e 
dei viaggiatori, dio psicopompo (che «guida le anime» nel 
grande viaggio dell’oltretomba), protettore degli atleti, pre¬ 
posto a tutte le forme di scambio, compresa la mediazione 
del linguaggio verbale. Nel V secolo Roma è ancora ben 
lontana da simili raffinatezze. 

Castore è stato il primo dio incontestabilmente greco a 
essere accolto a Roma. Il suo tempio, dedicato nel 484, ma 
costruito durante un lungo periodo di tempo, era stato con¬ 
sacrato fin dal 499 dal dittatore A. Postumio, in occasione 
della battaglia del lago Regillo nel territorio di Tuscolo. In 
termini di storia positiva, la vittoria fu ottenuta grazie all’in¬ 
tervento della cavalleria cui si aggiunse l’aiuto soprannatu¬ 
rale del dio. Dalla storia mitica fu invece attribuita ai Dioscuri 
Castore e Polluce, gli dei cavalieri dai bianchi destrieri, che, 
dotati dell’ubiquità propria degli immortali, erano apparsi 
nello stesso momento sul campo di battaglia e a Roma, nel 
Foro. Il tempio di Castore, aedes Castoris , presenta due 
caratteristiche insolite e insieme due problemi. In Grecia, i 
gemelli Castore e Polluce sono indissociabili. A Roma, in 
data alta, si venera il solo Castore; Polluce sarà introdotto 
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più tardi sull'onda di una ripresa del processo di elleniz- 
zazione. Altro motivo di stupore: le tre colonne del tempio 
di Castore segnalano ancora oggi al visitatore il centro del 
Foro romano nelle immediate vicinanze del tempio di Vesta 
e della fonte Giuturna dove, secondo la leggenda, si abbeve¬ 
rarono i destrieri dei divini gemelli. In questa sede abbiamo 
già accennato alla «regola del pomoerium »: agli dei nazionali 
si assegna un tempio all’interno del pomoerium\ agli dei 
stranieri, la Diana latina, la Giunone di Veio, si riserva lo 
spazio esterno. In tal caso, come è potuto accadere che un 
dio greco si sia insediato in pieno centro del Foro romano? 

La sparizione di Polluce si spiega facilmente. I Dioscuri 
sono cavalieri, ma Castore lo è in grado superiore, poiché 
Polluce ha una diversa specialità sportiva: la lotta. L'atletica 
attira scarsamente i romani, che rivolgono il loro interesse 
soprattutto alle applicazioni dell'arte equestre. A questo 
proposito si può parlare di adozione selettiva, principio che 
ritroveremo applicato in altre situazioni. I romani non ac¬ 
colgono tutto da un dio greco; privilegiano ciò che risponde 
ai loro bisogni e si accorda con la loro mentalità religiosa, 
atteggiamento che permetterà alla divinità straniera di inse¬ 
rirsi perfettamente nel nuovo contesto cultuale. Quanto alla 
provenienza di Castore, molti l'hanno cercata a lungo nella 
zona di Tuscolo. Ma, nel 1959, il problema è stato risolto 
grazie a un'iscrizione di Lavinio dove si attesta che i Dioscuri 
(■ qurois , nel testo in latino arcaico), giunti dalla Magna Gre¬ 
cia, sono passati da Lavinio, per approdare in seguito a 
Roma. Adottati dall'originario nucleo metropolitano di Roma, 
romanizzati avanti lettera, sono trattati, o meglio, Castore è 
trattato come un dio nazionale addirittura prima di essere 
introdotto a Roma. Questo spiega perché il suo tempio 
sorge nel cuore politico e religioso della città. Come il tempio 
di Cerere è legato alla plebe, così quello di Castore è legato 
alla cavalleria, corpo militare aristocratico, e al gruppo so¬ 
ciale degli equites («cavalieri»). L’imponente sfilata militare 
di cui sono protagonisti il 15 luglio passa per il Foro e, 
naturalmente, davanti al tempio del loro dio protettore. 

Il percorso compiuto da Apollo, anche se più classico, è 
altrettanto originale. Il tempio che gli viene eretto (parecchi 
anni dopo quello di Castore), consacrato nel 433, dedicato 
nel 431, è situato nel Campo Marzio: e questa volta nel 
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rispetto della regola «pomeriale». Introdotto in seguito a 
una delle interminabili epidemie che la medicina antica non 
era in grado di debellare, il dio vi è venerato in quanto 
medico, Apollus Medicus. Ma l’Apollo greco era infinita¬ 
mente più complesso: guaritore, certo, ma anche profeta; e 
dio dei poeti, Apollo solare, ecc. Agostino (De avita te Deil , 
16) lo definisce divinatorem et medicum , «profeta e medi¬ 
co». Anche in questo caso i romani hanno dunque applicato 
il principio dell’adozione selettiva. Le competenze mediche 
e le facoltà divinatorie del dio meritano il massimo rispetto. 

Ma i romani diffidano degli oracoli, come di qualsiasi 
forma di profetismo ispirato. Soltanto in caso di necessità 
mandano ambasciatori a Delfi per ottenere i responsi del 
dio. In realtà l’idea di insediare un oracolo sul proprio 
territorio non li sfiora neppure. 

Certo, in Italia, esiste un discreto numero di oracoli. Ma, 
salvo per la Fortuna di Preneste, nessuno ha mai avuto fama 
internazionale. Inoltre la loro tecnica, basata sulla scrittura 


(si tirano a «sorte» delle tavolette, sortes , sulle quali sono 
state già incise delle formule divinatorie), esclude il caratte¬ 
re aleatorio, aspetto peculiare della divinazione ispirata. Ma 

neppure in questa forma regolamentata, controllata, Roma 
ha mai accolto alcun oracolo ufficiale nel suo territorio 


urbano; soltanto qualche indovino privato, spesso in odore 
di ciarlataneria, poteva esercitarvi i suoi talenti. 

Il 431 a.C. segna per noi l’esordio di Apollo nel pantheon 
romano. Sappiamo che il terreno dove sorse il suo tempio, i 
Prati Flamini, era già stato un luogo di culto. Ma questa 
preistoria del suo culto ci sfugge. Anche se la forma del 
culto di Apollo a Roma resta enigmatica, sappiamo tuttavia 
che esso risale a tempi ancora più remoti. Secondo la tradi¬ 
zione, una donna molto vecchia - la Sibilla Cumana, la 


sacerdotessa di Apollo descritta da Virgilio nel VI canto 
dell’Eneide-fece acquistare a peso d’oro da uno dei Tarquini, 


quasi certamente l’ultimo, Tarquinio il Superbo, dei «Libri» 
sacri, i futuri Libri Sibillini. Questi libri - raccolta di pre¬ 


scrizioni rituali, non di oracoli - furono depositati nelle 
sostruzioni del Tempio capitolino. In epoca molto più tarda 
Augusto li fece trasferire nel tempio di Apollo Palatino. La 


vicenda dell’Apollo romano, ricca delle più diverse peripe¬ 
zie, esercitò un’influenza decisiva sull’evoluzione della reli- 
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gione romana; ma l’argomento è troppo importante per 
poter essere liquidato in poche parole. 

Ercole è l’Eracle ellenico, sterminatore di mostri, bene¬ 
fattore del genere umano, uno dei grandi dei greci di Roma, 
dove, in epoca classica, ha numerosi santuari, che per la 
maggior parte gli sono dedicati con l’attributo generico di 
Victor o Invictus r«Invincibile». Sotto la stessa denomina¬ 


zione gli è stato eretto a Tibur (rodierna Tivoli) un illustre 
santuario, una delle maggiori opere di architettura religiosa 
dell’Italia antica. Ma il culto di Ercole più celebrato e 
prestigioso è quello che, fin da tempi remotissimi, si cele¬ 
brava in Roma all’interno del pomoerium , presso l'Ara Maxima 
(Ara Massima) situata nel Foro Boario, primo porto della 
città. La fondazione del santuario si perde nella notte dei 
tempi; la si faceva infatti risalire a Evandro, l’esule venuto 
dall’Arcadia, che, molto prima deH’arrivo di Enea, aveva 
insediato un gruppo di coloni greci sul Palatino. 

Per lungo tempo il culto di Ercole non fece parte della 
religione di stato; era un culto privato cui provvedevano due 


famiglie, i Potitii e i Pinarii. Nel 312 - così vuole la tradizio¬ 
ne - il culto fu nazionalizzato dal famoso censore Appio 


(Claudio e, a partire da quel momento, fu affidato a schiavi 


pubblici. Il dio se ne adirò: Appio Claudio divenne cieco 
(ebbe infatti il soprannome di Caecus) e i Potitii morirono 


tutti nel giro di un anno. Ma potrebbe essere vero il contra¬ 
rio, ovvero che lo stato abbia dovuto farsi carico del culto di 


Ercole perché si era estinta la famiglia che lo gestiva. Quan¬ 
to alla sua collocazione intrapomeriale, essa può essere spie¬ 
gata soltanto risalendo alle origini del culto. Se, prima di un 
Eracle importato dai mercanti greci, dobbiamo riconoscere 
nel dio dell 'Ara Maxima un Melqart sbarcato sulle rive del 
Tevere con i commercianti fenici e per giunta in epoca 
remota, quando Roma non è ancora una città degna di que¬ 
sto nome, che senso ha la nozione di pomoerium? Soprattut¬ 
to se tale nozione non è applicata a un culto di stato, ma a 
una devozione affidata per lungo tempo a privati e praticata, 
agli inizi, accanto a una sorta di banco per scambi mercantili 
affollato di stranieri venuti daH’Oriente. In ogni caso l’ipo¬ 
tesi fenicia spiega alcuni tratti specifici del culto di Ercole 
presso l’Ara Massima, in particolare l’offerta della decima 
dei beni se si tratta di mercanti e della stessa parte di bottino 
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nel caso di generali vincitori, come lo è, per definizione, il 
dio Invictus, modello di energia virile. 

Come vedremo più avanti, l’efficacia dei nuovi dei e dei 
riti non dura mai molto a lungo. Nel 293 a.C. una delle tante 
epidemie aveva devastato a tal punto la città da indurla a 
introdurre nel suo pantheon Asclepio, figlio di Apollo, dive¬ 
nuto a Roma Esculapio, Aesculapius. E l’ultimo dio greco 
adottato dai romani. Un’ambasceria fu inviata presso il grande 
santuario di Epidauro e portò a Roma il dio nella forma di 
uno dei serpenti che vi venivano allevati come animali do¬ 
mestici. Il suo tempio, dedicato nel 291 a.C., sorgeva nel¬ 
l’isola Tiberina, fuori del pomoerium\ la statua di culto raf¬ 
figurava Esculapio con i tratti canonici di Asclepio: barbu¬ 
to, appoggiato a un bastone intorno al quale si avvolge un 
serpente. Come nei templi greci dedicati ad Asclepio, vi si 
praticava l’incubazione: il dio appariva in sogno ai malati 
per prescrivere loro la cura che li avrebbe guariti. Esempio 
non comune di persistenza nel tempo, l’isola Tiberina, adat¬ 
ta all’isolamento dei malati, è ancora ai nostri giorni un 
quartiere con vocazione ospedaliera. 

L’adozione delle divinità greche da parte di Roma non è 
dunque avvenuta secondo schemi prestabiliti o regole uni¬ 
formi: ogni divinità ha costituito un caso a parte. In questo 
modo di procedere riconosciamo il pragmatismo romano. 
Esiste tuttavia una differenza fra Y interpretatio Graeca , fe¬ 
nomeno impercettibile e diffuso, e la sua versione romana; a 
Roma lo stato è tenuto a intervenire quando si tratta di 
adottare culti stranieri destinati ormai a essere integrati nel¬ 
la religione pubblica. Ma l’intervento dello stato non avvie¬ 
ne necessariamente all’inizio di un processo che, per molti 
aspetti, ci sfugge: esso può anche manifestarsi alla fine, per 
consacrarne l’esito e introdurre nella religione del popolo 
romano un culto accettato fino a quel momento come privato. 

Castore, Apollo, Ercole, Esculapio: quattro le divinità 
greche entrate a far parte del pantheon romano; un bilancio 
piuttosto magro dal punto di vista quantitativo. E quattro 
dei al maschile, nessuna dea. Ciò si spiega col fatto che la 
religione nazionale, a Roma e nelle città vicine, era già larga¬ 
mente provvista di dee, tutte più o meno propizie alla nasci¬ 
ta, alla fecondità, alla fertilità, madri soccorrevoli per i loro 
fedeli: nessun bisogno dunque di andare a cercare tanto 
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distante quello che si poteva trovare - e per giunta nel modo 
più soddisfacente - a portata di mano. Gli dei greci adottati 
rispondono invece a necessità o ad aspirazioni che i loro 
omologhi romani non erano capaci di soddisfare. Si tratta di 
esperti di livello molto alto o di dei potenti, dotati di un 
prestigio incomparabile. Si tratta della guarigione, campo 
dominato dai signori della salute, Apollo e Asclepio, patroni 
di un’arte progredita, affidata a dotti specialisti, dove i greci 
surclassano facilmente una medicina italica, popolare, limi¬ 
tata alle ricette dei praticoni. Si tratta della domanda di 
vittoria, vittoria sul nemico piegato da un’arma scelta, con¬ 
sapevole e fiera dei propri privilegi: la cavalleria; di vittoria 
su tutti i mali che assillano l’uomo; e qui ci imbattiamo in 
Ercole, il benefattore, personificazione della fame insaziabi¬ 
le di protezione individuale che le divinità del politeismo, 
pur innumerevoli, non riescono a soddisfare. 

Oltre a quello degli dei, c’è un altro campo dell’espe¬ 
rienza religiosa in cui l’ellenismo ha trasformato la mentalità 
e i comportamenti dei romani: è il rituale, per la parte che va 
sotto il nome di ritus Graecus. Che cosa è il «rito greco»? In 
materia di sacrifici, a Roma si distinguevano due rituali, 
caratterizzati, per quanto riguarda l’aspetto esteriore, più 
immediato, dal modo di vestire e di atteggiarsi dei celebran¬ 
ti. Nella liturgia «nazionale», che si svolgeva secondo il «rito 
romano», l’officiante celebrava capite velato , ovvero con la 
testa coperta da un lembo della toga (cfr. fig. 7). La tradizio¬ 
ne fa risalire questo rito a Enea (Macrobio, Saturnalia 3, 6, 
17 ). Graeco ritu , nel rito*'greco, invece, si sacrifica aperto 
capite , col capo scoperto, ornato soltanto da una corona di 

toglie. A parte questi particolari puramente esteriori, ine¬ 
renti l’abbigliamento, il rito greco che deve la sua diffusio¬ 
ne, nel quadro del culto di Apollo, ai duumviri e successiva¬ 
mente ai decemviri custodi dei Libri Sibillini, ha dato luogo 
a pratiche religiose nuove o per lo meno rinnovate, e a nuovi 

rapporti con gli dei. 

La vecchia religione romana, la pietas degli avi era, come 
SI è detto, caratterizzata da un formalismo e da una ritualità 

molto rigidi. 

E lecito supporre che nei primi secoli della repubblica il 
sentimento religioso non ne facesse ancora parte? Forse sì; 
tuttavia, anche se così non fosse, non vi avrebbe potuto 
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avere diritto di cittadinanza: sarebbe stato un sovrappiù e, 
in qualche modo, un supplemento d’anima. In materia di 
religione si è tenuti a un solo obbligo: la massima esattezza 
nei gesti liturgici e nelle formule di preghiera. In una pagina 
celebre Livio (5, 13) descrive il primo lettisternio, che data 
al 399 a.C. Fu offerto a sei divinità - al primo posto Apollo 
- e, ancora una volta, allo scopo di far cessare un’epidemia. 
Nel 431, dedica del tempio di Apollo Medico; nel 399, 
lettisternio; nel 293, introduzione di Esculapio: l’efficacia 
delle misure di carattere religioso, anche se del tutto nuove, 
è di breve durata. Si usurano rapidamente e perciò occorre 
inventare senza sosta nuovi rimedi per placare gli dei. 

Il lectisternium (da lectus «letto» e sternere «stendere») 
consiste nell’offrire un banchetto agli dei, ovvero alle loro 

immagini esposte alla vista del pubblico sui letti da simposio 
(a Roma si pranza sdraiati). Nel 399 sei dei furono onorati 
con grande fasto per otto giorni; erano Apollo, con la madre 
Latona e la sorella Diana (la greca Artemide), Ercole, Mer¬ 
curio e Nettuno: chiara scelta di una religione ellenizzata. 
Ma, ancor più efficacemente che non il loro apparato forma¬ 
le, è lo spirito dei lettisterni che contribuisce a spezzare le 
durezze della vecchia religione romana. Gli dei sono invitati 
a banchetto dallo stato e insieme dai privati, gli uomini si 
ricevono scambievolmente con garbo e benevolenza, e ai 
carcerati (per debiti) vengono tolte le catene. Uno spirito di 
fraternità, di «carità» aleggia su Roma. 

Le supplicazioni ( supplicatio ), di origine oscura (non si 
sa esattamente a quando risalgano), fanno parte dei rituali 
destinati alle pratiche di espiazione dei prodigi. Il cerimo¬ 
niale spettacolare che le caratterizza ci è noto, grazie a Livio, 
per quanto riguarda il III secolo, periodo segnato dalle 
sconfitte traumatiche della seconda guerra punica. Tutta la 

popolazione, tutte le famiglie, uomini, donne, bambini si 
recano ai templi, senza trascurarne alcuno: vanno a proster¬ 
narsi di fronte agli dei per placarne la collera col vino e con 
l’incenso, come nel culto privato. Gli uomini hanno cinto il 
capo con corone di alloro, le matrone, come nei riti di lutto, 
hanno sciolto i capelli, lunghi fino a spazzare il suolo. Parte¬ 
cipazione della folla che, in tempi normali, non può vedere 
i propri dei (di solito i templi sono chiusi ed è proibito 
accedervi), stretto rapporto emotivo col soprannaturale, 
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affettività, senso tutto italiano del gesto e della rappresenta¬ 
zione del sacro: la religione ufficiale si apre e si libera, Roma 
v ive una nuova vita, disposta all’ascolto del divino: momenti 
intensissimi, proprio perché eccezionali, di fervore popola¬ 
re e di comunione spirituale. 

Lettisterni e supplicazioni sarebbero dunque cerimonie 
intrinsecamente greche? Difficile rintracciarne l’esatto cor¬ 
rispondente nella religione ellenica. Perché allora non pen¬ 
sare ad antichi riti romani dei quali si è venuti a conoscenza 
soltanto dopo che hanno subito una metamorfosi dovuta 
torse all’influenza etrusca, certamente al processo di elleniz- 
zazione? Se ne ignoriamo l’origine, ne conosciamo assai 
meglio la storia successiva. Ma anche i lettisterni collettivi 
sono destinati a finire: celebrati quattro volte nel corso del 
IV secolo, ripresi durante la seconda guerra punica, culmi¬ 
neranno nel 217 a.C. (sconfitta del lago Trasimeno) con il 
grande lettisternio dei dodici dei. Da allora in poi il rito, 
banalizzato, sopravviverà soltanto in forme minori. Quanto 
alle supplicazioni espiatorie (da non confondere con le 
supplicazioni di ringraziamento che si offrono agli dei in 
segno di riconoscenza per una grande vittoria), vivranno 
seguendo il ritmo dei prodigi da scongiurare. 

Come si presenta dunque il bilancio dell’ellenizzazione? 
In modo contrastato, a seconda che si prenda in considera¬ 
zione la natura degli dei oppure i rituali che li riguardano. 
Non è certo che l’antropomorfismo di tipo greco, molto 
seducente sul piano estetico, ma debole sul piano etico, 
abbia segnato un progresso per la religione romana, scialba 
ma pura nelle sue forme arcaiche. Dai greci i romani hanno 
imparato semplicemente a concepire, a vedere i loro dei con 
caratteristiche più precise. Ma che vantaggi può trarre una 
religione a presentare i propri dei sotto un aspetto umano, 
troppo umano, a prestar loro debolezze - e i filosofi dell’an¬ 
tichità ne sono ben consapevoli - giudicate indecorose per¬ 
sino per gli uomini? E una religione che ignora la rappresen¬ 
tazione della figura umana non rischia inevitabilmente di 
fermarsi una nozione evanescente, imprecisa, in una parola 
inferiore, della divinità? Ma in questo rimprovero non sono 
mai incorsi né il giudaismo né l’islamismo. Perché dunque 
rivolgerlo alla religione romana più antica, sensibile al mi¬ 
stero, forse genericamente diffuso, ma quasi ineffabile, della 
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presenza divina? Il ritus Graecus , per contro, ha dato a 
Roma una religiosità nuova e creato condizioni favorevoli a 
una devozione che, pur definita da alcuni - in senso peggio- 
rativo - «soggettiva», incomincia a stabilire un legame reli¬ 
gioso personale tra il fedele e il suo dio. Un apporto di 
valore incommensurabile dal punto di vista spirituale. 

Nel 217 a.C. il lettisternio dei dodici dei riunisce su sei 
letti da convito Giove e Giunone, Nettuno e Minerva, Marte 
e Venere, Apollo e Diana, Vulcano e Vesta, Mercurio e 
Cerere (Livio 22, 10). Il banchetto solenne è offerto a un 
numero di divinità senza precedenti, ai dodici grandi dei di 
una religione greco-romana ormai saldamente unificata e 
vissuta come tale dai fedeli. Questi dei li abbiamo già incon¬ 
trati, salvo una nuova venuta: ed è Venere. Venere, dea così 
essenzialmente romana - nel 135 (?) d.C. Adriano dediche¬ 
rà, ovviamente il 21 aprile, il tempio intestato a lei e alla dea 
Roma -, è, per un singolare paradosso, una divinità tardiva. 
Soltanto nel 295 a.C. le fu consacrato il suo primo tempio, 
intitolato a Venus Obsequens, «Propizia». AlFinizio non è 
affatto una divinità delPamore e della bellezza, caratteristi¬ 
che mutuate in seguito dalP Afrodite greca. Per Robert Schil- 
ling, che ha cercato di chiarirne le origini, il nome della dea 
è un antico neutro, * venus, che non significa piacere sessua¬ 
le (come affermano i sostenitori della tesi opposta), ma, con 
riferimento alla «grazia» divina [venia), indica quella sorta 
di «magia» religiosa che porta fino agli dei la preghiera degli 
uomini. Venere ha avuto accesso alla vita soprannaturale in 
stretto collegamento con Giove: le due divinità sono infatti 
onorate congiuntamente nelle feste romane del vino (in cui 
non figura Liber Pater): i Vinalia rustica del 19 agosto, festa 
della vendemmia, e i Vinalia priora del 23 aprile in cui si 
consacra loro il vino nuovo, bevanda magica, vero e proprio 
«filtro» ( venenum, etimologicamente imparentato con 
* venus). Venere è una dea propiziatrice, mediatrice fra gli 
uomini e il più grande degli dei. 

La leggenda troiana è stata determinante per la sua pro¬ 
mozione a dea di primaria importanza. La storia di Roma 
non ha inizio nel 753 con la fondazione a opera di Romolo. 
La città ha origini più remote che, secondo il mito, si 
ricollegano a Troia. Ad Enea, fuggiasco dalla patria in fiam¬ 
me, era stata affidata la missione di far sorgere una nuova 
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Troia in Italia, dove lo chiamavano i destini: la città fu 
Lavinio, dal nome di Lavinia, la sua sposa italiana. Di là 
partirono i coloni che fondarono Alba; e Roma stessa nac¬ 
que a opera di due principi albani, Romolo e Remo. La 
leggenda troiana prestava così un passato favoloso alle origi¬ 
ni di Roma. Enea, infatti, era figlio di Venere-Afrodite. E i 
romani tutti erano Eneadi: lo afferma Lucrezio nei primi 
versi del poema De rerum natura che si apre con un inno a 
Venere, Aeneadum genetrix , «madre degli Eneadi»; e sap¬ 
piamo quali e quanti vantaggi la gens lulia - Cesare per 
primo e Augusto dopo di lui - riuscì a trarre da questa 
ascendenza divina. 

i 

La Venere festeggiata nel lettisternio del 217 è la dea che 
abbiamo descritto, una figura fortemente rappresentativa 
della comunità nazionale, madre soprannaturale del popolo 
romano. In quella cerimonia forma una coppia (adulterina) 
con Marte. Già nella mitologia greca Afrodite e Ares sono 
amanti. Ma a Roma gli amori fra gli dei superni si caricano 
di valori nuovi: Venere, madre di Enea, Marte, padre di 
Romolo, si uniscono per proteggere la città di cui sono le 
divinità tutelari e, alla lettera, la madre e il padre sopranna¬ 
turali. Così a Roma fu fondato il culto di Venere Ericina, dea 
del monte Erice, in Sicilia, dove i romani avevano retto 
all’urto di Amilcare. La tradizione faceva risalire a Enea il 


tempio siciliano. Venere, personificazione della vittoria e 
della voluttà, ebbe in Roma un duplice culto: sul colle capi¬ 
tolino, airinterno del pomoerium , fu dea austera e «ufficia¬ 
le» (il suo tempio è consacrato nel 217 e dedicato nel 215, in 
piena guerra punica; gli Eneadi avevano un gran bisogno 
della loro protettrice!); fu patrona delle cortigiane nel san¬ 
tuario più tardo (181) di porta Collina, prudentemente co¬ 
struito in disparte, fuori del pomoerium. 

Non deve stupire che Venere, prima di venire accolta 
nel pantheon, sia stata una nozione, un semplice nome co¬ 
mune. Moltissime divinità hanno avuto la stessa sorte: sono 


quelle che definiamo astrazioni divinizzate. Ma c’è una dif¬ 
ferenza sostanziale: la loro promozione fu assai meno cla¬ 


morosa e, in assenza di una corrispondente divinità greca 
dotata dell’intensa vitalità di Afrodite, in mancanza di una 
«leggenda troiana», esse non oltrepassarono mai lo statuto 
di nozione astratta, fatte oggetto di un culto celebrato in un 
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tempio, ma prive di qualsiasi consistenza individuale. Sono 
figure presenti anche nella religione greca, tuttavia si conta¬ 
no molto più numerose a Roma, dove la scarsa immaginazio¬ 
ne mitologica dei romani accetta di buon grado queste divi¬ 
nità incorporee, prive di carne e di sangue: Fides (la Buona 
Fede, destinata a eclissare lo squalificato Dius Fidius), Salus 
(la Conservazione, ma riferita allo stato, prima di diventare 
la Salute individuale cui fu eretto un tempio nel 302), Con¬ 
cordia (eminentemente politica, ebbe il proprio tempio nel 
367), Victoria (nel 294), Libertas, ecc. e lo ottenne persino 
un'entità malefica come Febris (la febbre; ma era pur neces¬ 
sario ammansirla), cosa che scandalizza profondamente Ci¬ 
cerone. 

Schilling ama insistere sulla qualità della preghiera di 
tipo «venusiano», concepita per compiacere la divinità 
destinataria e propiziarsene la benevolenza: in certo modo, 
sedurla; una preghiera tanto diversa da quella dei progenitori, 
che era di tipo contrattuale, fondata sulla fides , sulla reci¬ 
procità delFimpegno. Queste analisi ci rimandano alle pre¬ 
cedenti considerazioni sulla nuova devozione romana. Nel 
II secolo, in una Roma che va sempre più ellenizzandosi, si 
è costituita una religione greco-romana che forma un tutto 
unico in cui gli dei ellenici sono completamente e armonio¬ 
samente integrati alle tradizioni nazionali di Roma. Fra un 
Apollo greco del tutto romanizzato e una Diana divenuta 
sua sorella, a sua volta radicalmente ellenizzata grazie al¬ 
l’identificazione con Artemide, dove trovare la differenza? 
Un fenomeno di acculturazione così completo offre ampia 
materia alla riflessione; vi è in gioco infatti un aspetto fonda- 
mentale della religione e della cultura stessa del mondo 
antico: il superamento, da parte deH’uomo, della propria 
condizione. Su questo patrimonio di credenze e di pratiche 
vivranno l’Italia e, almeno a opera delle élite, la parte occi¬ 
dentale del mondo romano, in un lungo avvicendarsi di alti 
e di bassi, di fervore e di disaffezione che si esaurirà soltanto 
in epoca imperiale, quando Roma sarà investita dalla grande 
ondata delle religioni orientali. 
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CAPITOLO QUARTO 


L’ORGANIZZAZIONE DELLA VITA RELIGIOSA 


La religione romana è una religione di stato. A Roma 
vige una distinzione fondamentale fra sacra publica e sacra 
privata : i «culti pubblici», riconosciuti dal popolo, sono 
gestiti dai magistrati e dai sacerdoti addetti a celebrarli a 
spese e secondo le intenzioni della comunità; i «culti priva¬ 
ti», affidati alle cure di privati cittadini, sono però control¬ 
lati dall’apparato della religione di stato. 


I quattro grandi collegi sacerdotali 

La vita religiosa romana e l’amministrazione delle cose 
sacre nella sua dimensione collettiva (esclusi i sacerdozi 
individuali) sono dominate dai quattro grandi collegi sacer¬ 
dotali: i pontefici, gli àuguri, i decemviri, gli epuloni. Questi 
corpi sono stati creati in epoche diverse. I pontefici, istituiti 
secondo la tradizione dallo stesso Numa Pompilio, sono la 
pietra angolare dell’intera organizzazione religiosa. Gli àuguri, 
interpreti degli auspici, hanno origini che si perdono nella 
notte della preistoria romana: Romolo e Remo avevano trat¬ 
to gli auspici prima di fondare Roma e Numa stesso era stato 
proclamato re soltanto dopo un consulto degli àuguri. Gli 
altri due collegi sono di fondazione più recente. I duumviri, 
di venuti poi decemviri sacris faciundis (una sorta di «addetti 
cultuali»), furono istituiti da un Tarquinio - probabilmente 
il Superbo - allo scopo di consultare i Libri Sibillini. Infine 
gli epuloni ( septemviri epulones ), incaricati dei banchetti 
sacri (epulum ). Quest’ultimo collegio, creato soltanto nel 
196 a.C., è, dei quattro grandi gruppi sacerdotali, il più 
Ardivo e il più specializzato. 

A Roma politica e religione sono intimamente connesse, 
il sacerdote, pur immerso in una vita religiosa dominata da 
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un esigente senso del sacro, pur vincolato a rigorosi impera¬ 
tivi di purezza, non è affatto un individuo separato (ad 
eccezione del flamen Dialis , un vero e proprio fossile, resi¬ 
duo di tempi remoti). Il ministro del culto vive la vita della 
città ed è considerato un funzionario, o meglio un magistra¬ 
to del sacro. Cooptato dai suoi pari o eletto dal popolo, 
nominato a vita, agisce costantemente in ambito politico e a 
fini politici. Per status personale egli è stato, è o sarà magi¬ 
strato o senatore; e una carica sacerdotale prestigiosa - 
pontefice, ancor meglio se massimo, àugure - è il corona¬ 
mento indispensabile di una carriera politica. Un giovane di 
buona famiglia che intraprendeva questa strada, poteva le¬ 
gittimamente aspirare a entrare in uno dei grandi collegi o in 
un sodalizio di pari prestigio. Cicerone stesso era stato àugure 
e ne era orgoglioso; altrettanto si può dire di Cesare, divenu¬ 
to pontefice, anzi pontefice massimo in età precoce, a 
trentasette o trentotto anni. 

I grandi collegi sono depositari di una scienza religiosa 
solida e vasta, acquisita dai loro membri nel corso di un'espe¬ 
rienza secolare (anche se, come d’altronde i giuristi e gli 
ufficiali, non potevano avvalersi di una formazione specialisti¬ 
ca). Gli archivi delle grandi istituzioni religiose, costituiti da 
«libri» e da altri testi, libri , commentarti, contengono descri¬ 
zioni di rituali, formule di preghiera, regole liturgiche im¬ 
prescindibili per i diversi tipi di cerimonie, elenchi dei membri 
aggiornati con cura, rendiconti delle attività, verbali delle 
riunioni, risposte a consultazioni, decisioni prese per com¬ 
porre controversie o per far fronte a difficoltà impreviste. 
Ad esempio: si può dedicare un solo tempio a due divinità? 
La risposta è no. Che cosa fare quando si manifesta un 
prodigio nuovo, mai segnalato prima? Tutti precedenti che 
formano un corpus dottrinale utile alla vita del collegio in 
qualsiasi evenienza, fedele a tradizioni secolari e insieme 
capace di rispondere alle esigenze dei tempi nuovi. I ponte¬ 
fici sono i custodi della memoria romana: registrano gli 
avvenimenti importanti e tengono gli archivi della città. E 
proprio i loro «annali», costituiti anno per anno, sono al¬ 
l’origine delle prime cronache della città e dei lavori dei 
primi storici, gli annalisti, attivi fin dal III secolo a.C. 

I due collegi più antichi, i pontefici e gli àuguri, hanno 
una storia e un’evoluzione parallele. In origine soltanto i 
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patrizi potevano farne parte; in seguito, grazie alla legge 
Ogulnia, votata nel 300 a.C., si aprirono anche ai plebei che 
aia nel 367 avevano avuto accesso al consolato. Il mondo 

P 

religioso infatti resistette alle pressioni della plebe più osti¬ 
natamente del mondo politico. Le alte cariche sacerdotali 
furono l’ultimo rifugio del patriziato e l’ultimo baluardo del 
monopolio che la classe dominante aveva esercitato sulle 
istituzioni. Per i membri dei grandi collegi difendere i privi¬ 
legi di classe e salvaguardare le loro prerogative di ministri 
del culto significava esattamente la stessa cosa: preservare la 
purezza della nascita (l'appartenenza a una gens), e l’integri- 
rà del sacro faceva parte di una battaglia da combattere su 
un unico fronte, convinti com’erano che i grandi corpi sa¬ 
cerdotali sarebbero stati «contaminati» (Livio 10, 6) dal¬ 
l’ammissione dei plebei. Le cariche risalenti agli antichi 
istituti religiosi, ovvero il rex e i tre flamini maggiori che 
facevano parte del collegio pontificale, sono invece sempre 
rimaste appannaggio dei patrizi. 

Il numero dei loro membri è cresciuto di pari passo con 
quello degli altri corpi: portato a nove dopo il 300 a.C., a 
quindici sotto Siila, è giunto a sedici con Giulio Cesare. 
L’aumento dei pontefici permetteva di far fronte a obblighi 
religiosi divenuti sempre più impegnativi con l’estendersi 
della città e dei territori assoggettati, ma anche di soddisfare 
le ambizioni di una nuova classe di nobili nata dalla mesco¬ 
lanza fra patrizi e plebei, ansiosa di elevarsi ai vertici di una 
carriera politica che includeva come componente indispen¬ 
sabile l’esercizio della dignità sacerdotale. Ma questa opera¬ 
zione ebbe un prezzo: la sacralità del collegio, divisa fra un 
maggior numero di titolari, ne risultò in certo modo diluita. 

I pontefici (pontzfices) erano «costruttori di ponti» nel 
senso letterale del termine? oppure si trattava dei «ponti» 
spirituali che la religione getta fra dio e gli uomini? In realtà 
erano incaricati di provvedere in tutto e per tutto al culto, ai 
teiera, responsabilità e impegno di grande portata. Livio (1, 
20) riporta un elenco particolareggiato delle mansioni e 
degli adempimenti che, fin dai tempi di Numa, i pontefici 
devono assolvere. Sorvegliano tutto ciò che riguarda la reli- 
£ 1Q ne, provvedono a tutte le celebrazioni di natura religiosa: 
1 sacrifici, il calendario che organizza il tempo della città e 
annovera le feste degli dei, i templi del culto pubblico. 
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Controllano i culti privati e vegliano affinché le tradizioni 
nazionali siano rispettate e non vengano alterate dall’intro- 
duzione di riti stranieri (spetterà loro preservare un giusto 
equilibrio quando la religione degli avi si aprirà ai culti greci 
o farà ricorso al YEtrusca disciplina). Dai riti funerari alle 
pratiche di scongiuro delle folgori, nulla si sottrae alla com¬ 
petenza di questi sacerdoti che non sono soltanto teologi, 
ma anche giuristi. 

I pontefici, capeggiati dal pontefice massimo e assistiti 
dagli altri membri del collegio, hanno il controllo assoluto 
della religione romana pubblica e privata, nazionale e stra¬ 
niera, degli dei superi e delle potenze infere. Spetta al pon¬ 
tefice massimo «prendere» le Vestali e il flamine di Giove. 
Durante il periodo repubblicano, sarà lui (e non il rex 
sacrorum , figura di scarso rilievo) a esercitare l’autorità reli¬ 
giosa anticamente inerente alla funzione regale: la Regia del 
Foro è la sua residenza ufficiale. E tutto ciò malgrado egli 
non figuri al primo posto in una gerarchia sacerdotale il cui 
vecchissimo protocollo non si è mantenuto al passo coi 
tempi. Roma ha potuto vivere per settantacinque anni senza 
il flamine di Giove; cosa impensabile se riferita al pontefice 
massimo. A partire da Augusto l’imperatore non cederà più 
a nessun altro i poteri «spirituali» legati alla carica, in quan¬ 
to ritenuti indissociabili dal potere temporale del principe; 
e il papato «romano», che continua a esprimersi in latino, 
conserva immutato, perii proprio capo, l’attributo di Ponti/ex 
maximus. 

I pontefici, come si è detto, provvedono al culto, ai 
sacra) gli àuguri invece si occupano degli auspici, auspiciis 
augures praesunt , dice Cicerone (De natura deorum I, 122). 
La parola augur deriva dalla radice *aug- che è airorigine di 
un insieme di nozioni: il verbo augere , «accrescere»; il so¬ 
stantivo auctoritas , l’aggettivo augustus , che diventerà l’ap¬ 
pellativo del principe, il nome stesso dell’imperatore. Tutti 
questi termini esprimono un’idea di incremento, di «mag¬ 
giorazione» della forza sacra che deriva dall’osservazione 
dei segni attraverso i quali si rivela la disposizione favorevo¬ 
le degli dei. L’insegna del loro sacerdozio, spesso incisa 
sulle monete emesse dai magistrati-àuguri o rappresentata 
sulle are, è il lituus «lituo», un bastone ricurvo col quale 
delimitavano il templum augurale; aH’interno di questo cam- 
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po di osservazione ideale l’àugure raccoglieva i segni celesti 
chiamati auspici in quanto derivati dall’osservazione degli 
uccelli. 

Il diritto augurale è di pertinenza dei magistrati, ma è 
l’àugure, tecnico del sacro, che consulta e interpreta i segni 
per loro. Tutto questo è descritto con precisione in un testo, 
difficile, di Livio (1, 18): il sacerdote procede all’«inaugu- 
razione» di Numa, cui farà seguito la sua proclamazione a 
re. Gli àuguri intervengono costantemente e con poteri esor¬ 
bitanti nella vita politica e militare della città, dove nulla 
può essere intrapreso senza il consenso degli dei. Se i segni 
sono sfavorevoli, il popolo non potrà riunirsi in assemblea 
(comizi), né il generale dare battaglia, anche se, in questo 
caso, è possibile venire a patti con il cielo. 

I duumviri, istituiti da Tarquinio al solo scopo di consul¬ 
tare i Libri Sibillini, portati in seguito al numero di dieci - 
onde il nome di decemviri sacris faciundis - e aumentati 
infine, sotto Siila, a quindici ( quindecimviri ), hanno in real¬ 
tà, nell’evoluzione religiosa di Roma, un ruolo molto più 
importante di quanto lasci prevedere una denominazione in 
sé piuttosto neutra. Se i pontefici sono i custodi delle tradi¬ 
zioni, i decemviri rappresentano l’elemento innovatore del¬ 
la religione romana. Per loro iniziativa si sviluppano le nuo¬ 
ve liturgie del ritus Graecus che portano un soffio di moder¬ 
nità nella severa religione degli avi; sotto il loro impulso 
vengono importate a Roma le nuove divinità e non solo dalla 
Grecia; dall’Asia, per esempio, giunge il simulacro di Cibele, 
la pietra nera di Pessinunte, accolta nel 204 col suo strava¬ 
gante seguito di eunuchi. Non appena questi dei furono 
accettati dalla città, toccò ai decemviri inquadrarne il culto, 
vegliando sul loro inserimento. 

Ultimi vengono gli epuloni: tre all’inizio, poi sette 
( septemviri epulones ), infine dieci, sono istituiti nel 196 per 
provvedere al «banchetto di Giove», epulum lovis , offerto 
(in economia) al re degli dei fin dal 213, un rito al quale era 
invitato l’intero popolo di Roma. Gli epuloni organizzavano 
anche un banchetto pubblico nell’ambito dei giochi {ludi). 
hssi svolgevano dunque compiti meno limitati di quanto 
Possa apparire, e intervenivano con ampie funzioni nei gio- 
c ni, manifestazioni di primaria importanza nella vita religio¬ 
sa e sociale di Roma. 
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Il calendario 


Queste cerimonie, che si ripetono ogni anno, sono re¬ 
gistrate nel calendario. Il calendario (fasti , i «fasti»: così 
Ovidio intitolerà il suo ultimo poema che è un calendario in 
versi) è sotto l’autorità dei pontefici. Parrebbe logico che 
una simile istituzione, concepita per scandire la vita della 
collettività romana, dovesse essere immutabile. In realtà il 
calendario romano ha una storia, e anche movimentata. La 
tradizione ha indicato numerosi stadi della sua evoluzione 
(fra altre fonti, Macrobio, Saturnalia 1, 12-16, ce ne fornisce 
una lunga relazione, mentre Livio 1, 19, ne riferisce molto 
succintamente). Il calendario più antico avrebbe comporta¬ 
to soltanto un anno di dieci mesi chiamato anno di Romolo 
e questa forma ne rappresenterebbe, per così dire, la prei¬ 
storia. Nella storia vera e propria si entra con il calendario 
detto «di Numa» che già presenta un anno di dodici mesi, 
anche se successivamente verrà riformato e modernizzato. 
L’anno di dieci mesi, illustrato con chiarezza da J. Bayet, 
riflette uno stadio di cultura estremamente arcaico, in cui 
l’anno «che vive», l’anno occupato dalle attività dell’agricol¬ 
tura e della guerra, va da marzo a dicembre. Ai mesi virtuali 
di gennaio e di febbraio corrisponderebbe un periodo vuo¬ 
to, indifferenziato, l’«incontro delle due estremità dell'an¬ 
no» che troviamo nei calendari amerindi. Il successivo ca¬ 
lendario di dodici mesi porta il nome di Numa, ma soltanto 
perché si è convenuto di attribuire al secondo re l’organizza¬ 
zione della vita religiosa romana. In realtà l’anno di dodici 
mesi è stato stabilito più tardi, con ogni probabilità al tempo 
della monarchia etrusca. 

Il calendario romano è luni-solare. L’anno, come il no¬ 
stro, è solare. Ma il mese è lunare, secondo un computo 
arcaico tuttora in vigore nei calendari musulmano e cinese, 
sfasati rispetto al nostro, che invece abbiamo ereditato, sal¬ 
vo poche variazioni, dal calendario romano classico. Le 
calende, il primo giorno del mese, corrispondono al novilu¬ 
nio; le none, il 5 o il 7, al primo quarto; le idi, il 13 o il 15, 
al plenilunio e sono i giorni in cui culmina il mese. Il compu¬ 
to dei giorni avviene per anticipazione; per esempio il 2 
gennaio è il quarto giorno prima delle none. I mesi sono di 
29 o di 31 giorni (la religione privilegia i numeri dispari), 
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tranne febbraio che ne ha 28, per un totale di 355, in difetto 
di dieci per coincidere con i 365 deiranno solare. Lo scarto 
veniva compensato inserendo, in teoria ogni due anni, un 
mese intercalare. 

Era un sistema molto complesso (siamo appena all’inizio 
della descrizione!): infatti si dovette attendere fino al 304 
perché il calendario (da cui dipendeva la possibilità di intra¬ 
prendere qualsiasi azione giudiziaria) fosse reso pubblico e 
affisso nel Foro (Livio 9, 46). Questa misura, che precede di 
quattro anni l’accesso dei plebei ai grandi sacerdozi, apre 
una breccia nel monopolio religioso dei patrizi e contribui¬ 
sce a destabilizzare un sistema arcaico in cui sapere rimava 
con potere. 

Alla fine della repubblica il sistema del mese intercalare 
era in decadenza, al punto tale che l’anno legale era comple¬ 
tamente sfasato rispetto al tempo astronomico e al ritmo 
delle stagioni. Anche Cicerone, nella sua corrispondenza, 
esprime una viva preoccupazione: auguriamoci che que¬ 
st’anno non ci sia un mese intercalare! L’addizione o meno 
di un periodo mensile, lasciata all’arbitrio dei pontefici, 
dava adito a ogni tipo di manipolazioni, naturalmente in 
funzione degli interessi politici. Fu Cesare a ristabilire un 
ordine: consigliato dai migliori scienziati del tempo, gli astro¬ 
nomi di Alessandria, egli introdusse il calendario giuliano, 
con mesi di 30 o 31 giorni e con gli anni bisestili (29 giorni 
in febbraio ogni 4 anni). Leggermente ritoccato nel 1582 da 
papa Gregorio XIII (furono soppressi i bisestili secolari), 
divenne il calendario gregoriano ed è il sistema di misura del 
tempo tuttora in vigore. 

Il calendario romano distingueva i giorni in base alla 
loro qualità: i fasti , in cui l’attività pubblica è «permessa» 
( fas) } siedono i tribunali e il pretore «dice il diritto»; i 
comitiales y anch’essi fasti, ma con, in aggiunta, la possibilità 
di riunire i comizi; i nefasti , in cui questo genere di attività 
era proibita. Il termine non significa in alcun modo «fune¬ 
sto»: si applica ai giorni festivi riservati alla religione. Que¬ 
sta divisione ci è nota grazie ai calendari epigrafici di epoca 
augustea incisi su pietra o su metallo, i cui frammenti, molto 
numerosi, hanno permesso di ricostruire idealmente un ca¬ 
lendario romano completo. Il solo calendario di epoca re¬ 
pubblicana giunto sino a noi è dipinto: si tratta del calenda- 
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rio pregiuliano di Anzio, scoperto nel 1915. Per quanto 
riguarda la tarda antichità, abbiamo il calendario del 354 
d.C., in cui sono riconoscibili le feste tradizionali che conti¬ 
nuano a essere celebrate nella Roma del IV secolo, tenace¬ 
mente conservatrice, anche se in gran parte cristianizzata. 
Tutti questi calendari, impostati su uno stesso modello, con 
i dati disposti in colonne come si usa ancora oggi, indicano 
la qualità dei giorni per mezzo di abbreviazioni: F, C, oppu¬ 
re N. Soltanto la sigla NP, attribuita a una cinquantina di 
giorni (alcuni casi sono dubbi) resta indecifrata, anche se il 
suo referente è chiaro: si tratta di «festività pubbliche», 
feriae publicae (le grandi feste della religione di stato). Sem¬ 
bra che la sigla indichi i due aggettivi n(efastus) e piublicus ), 
ma la sua interpretazione letterale permane controversa. 

I romani non conoscevano la settimana (computo di 
origine orientale con riferimento ai sette pianeti dell’astro- 
logia). Nel loro sistema esisteva tuttavia un periodo più o 
meno equivalente: le nundinae che ricorrevano ogni «nono» 
giorno; era il giorno di mercato, quando la gente di campa¬ 
gna veniva a commerciare in città. Le nundinae erano regi¬ 
strate nella prima colonna del calendario con le lettere 
nundinali, dalla A alla H. Il nome delle feste pubbliche è 
scritto in maiuscolo; l’anniversario della dedica dei templi, il 
natalis , in maiuscoletto. Per esempio il 19 aprile CERIA(LIA), 
NP cereri lib(ero) lib(erae): è il tempio della triade. Le 
notazioni in caratteri minuscoli sono aggiunte più recenti, 
incorporate al calendario nel corso degli anni. I Cerialia 
appartengono a Cerere fin dai tempi più antichi. Perciò nel 
493 a.C. fu scelto il 19 aprile per dedicarle il tempio che 
sostituiva un santuario a cielo aperto. Cibele, nuova venuta 
importata dairOriente, ha avuto diritto soltanto al natalis 
del suo tempio, dedicato, nel 191, il 10 di aprile, giorno 
semplicemente indicato, senza annotazioni particolari. Questi 
dati ci permettono di individuare nel calendario diversi stra¬ 
ti cronologici dai quali emerge Limmagine di una religione 
che si evolve e si arricchisce incessantemente. 

I nomi dei mesi sono di due tipi. Come è noto, Lamico 
anno romano incominciava in marzo. Soltanto dal 153 a.C. 
i consoli entrarono in carica il 1° gennaio. I primi mesi 
dell’anno portano nomi derivati da quelli degli dei: Martins 
(da Mars), Aprilis , Maius (la dea Maia? divinità della cresci- 
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ta, cfr. il comparativo maior , più grande), lunius (che rinvia 
a Giunone, Iuno). Aprilis , aprile, era un problema per gli 
antichi. Perché non individuarne l’origine nel verbo aperire , 
«aprire»? Tutto sboccia, tutto si apre, in primavera. I mo¬ 
derni propendono per un’ipotesi diversa: Aprilis è coniato 
su *Apru , nome etrusco dell’Afrodite greca. Basta ricordare 
le incertezze che circondano la nascita della Venere romana 
per capire l’importanza di questo indizio. Ed è opportuno 
anche citare il sodalizio che, proprio aH’interno del calenda¬ 
rio, unisce Venere a Marte, suo mitico amante. 

I nomi dei mesi successivi, a partire da luglio, sono 
semplicemente aggettivi numerali che hanno una precisa 
I unzione: disporre i mesi al posto giusto nel calendario: 
Quintilis y il quinto (prima di diventare Iulius , luglio, per 
commemorare la nascita di Cesare), Sextilis , il sesto (diven¬ 
tato Augustus , agosto, in onore di Augusto), September , 
October , November , December, rispettivamente settimo, ot¬ 
tavo, nono, decimo mese dell’anno, lanuarius e Februarius y 
come si è già detto, sono mesi a parte: il primo rimanda a 
Giano, dio degli inizi; il secondo, ultimo mese dell’anno 
primitivo, rimanda a februay ingredienti e strumenti di puri¬ 
ficazione (mola salsa, ramoscello di pino ecc.): in febbraio si 
spazza via l’immondizia dell’anno vecchio perché si possa 
incominciare il nuovo ciclo, purificati, il 1° marzo. 

Non tutte le feste pubbliche figurano nel calendario. 
Infatti vi sono le feste fisse, ma non le mobili, quasi tutte 
leste agrarie che dipendono dall’andamento del ciclo vege¬ 
tativo. Così le Sementivae (feriae), istituite per proteggere la 
germinazione dei cereali, si celebrano in gennaio, a una data 
stabilita dai pontefici. Tra le feste pubbliche con ricorrenza 
mensile si annoverano le idi, sacre a Giove; a queste si deve 
aggiungere un gruppo di feste designate con nomi propri, 
quasi tutti di genere neutro plurale: Fordicidia , Cerialia ecc. 

Per riconoscere le divinità romane più antiche si usano 
due criteri: si accerta se sono servite da un flamine o se è 
^ r o intitolata una festa pubblica, prerogative che però, col 
tempo, si sono svuotate di senso. Nel calendario, per natura 
conservatore, permangono dunque dei fantasmi che non 
dicono più nulla alla coscienza religiosa classica; Volturnus, 
1 Colare di un flamine e dei Volturnalidy NP, celebrati il 27 
Agosto, ce ne fornisce un chiaro esempio. 
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Il calendario più antico presenta cicli festivi nettamente 
strutturati, che definiscono con chiarezza le principali fina¬ 
lità della religione arcaica e ne rispecchiano le preoccupa¬ 
zioni permanenti: la guerra, i campi, i morti; i nemici e gli 
alleati, visibili o invisibili; le forze che lavorano a favore o 
contro la religione stessa, sulla superficie della terra o nelle 
sue profondità segrete. Nessuna meraviglia dunque che il 
ciclo della guerra si apra il 1° marzo, giorno in cui i Salii 
«fanno muovere» i loro scudi sacri ( ancilia movere). Il mese 
è scandito da tre feste attinenti all’attività bellica che consa¬ 
crano l’equipaggiamento, animato e inanimato, del guerrie¬ 
ro: il 14 (dopo il preludio del 27 febbraio) cadono gli Equir- 
ria> con le corse dei cavalli, durante i quali si consacra a 
Marte la cavalleria; il 17 gli Agonalia , feste in onore del dio; 
il 19, giorno del Quinquatrus (quinto giorno dopo le idi), si 
purificano le armi (rito lustrale); il 23, Tubilustrium , si cele¬ 
bra la purificazione delle trombe ( tubae ). A questo punto, 
terminati i riti di consacrazione, le truppe sono pronte a 
partire per la guerra. 

In ottobre, quando si chiude il periodo delle campagne 
belliche, si inverte l’ordine dei rituali. Il 15, alle idi, si celebra 
un rito violento, spettacolare, drammatico e anche misterioso, 
una delle grandi cerimonie della Roma primitiva: il Cavallo 
di ottobre, October Equus. Eppure questa denominazione 
non è incisa sui calendari; infatti, quando vengono compila¬ 
ti, è di regola che a un giorno possa corrispondere una sola 
festa, nel caso specifico le idi di Giove. Alla fine di una corsa 
che si svolge nel Campo Marzio, viene sacrificato a Marte il 
cavallo di destra del carro del vincitore. Gli abitanti di due 
quartieri, la Suburra e la Via Sacra, si battono per il possesso 
della testa dell’animale e, se vince il primo, il trofeo sarà 
infisso su un muro della Regia, se prevale il secondo, sulla 
Torre Mamilia. La coda del cavallo è portata di gran corsa 
alla Regia, così velocemente che all’arrivo qualche goccia di 
sangue cade ancora sul focolare. Si è molto discusso intorno 
al significato di questo rituale di origine antichissima, che 
scatena le passioni della folla in un’atmosfera di rissa popo¬ 
lare fra quartieri rivali, viva ancora oggi in certe località 
italiane. Un residuo del culto di Marte agrario? La presenza 
del cavallo, animale da guerra, l’insistenza su un luogo signi¬ 
ficativo, la Regia, inducono a ravvisarvi un rituale insieme 
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re gale e guerriero di cui si ritrova Tomologo in India e in 
Irlanda, a garanzia della sua origine antichissima. Il 19 otto¬ 
bre si chiude il ciclo, si purificano le armi ( Armilustrium ) 
macchiate del sangue nemico e si ripongono gli scudi dei 
Salii ( ancilia condere) che non saranno più mostrati in pub¬ 
blico fino alla primavera seguente. 

Il ciclo agrario ha inizio più tardi, nel momento in cui 
«parte» la vegetazione: nella seconda metà di aprile si succedo¬ 
no a distanza ravvicinata ben sei feste. I Fordicidia di Tellus, 
la Terra madre, danno il via il giorno 15 con un sacrificio di 
vacche pregne - almeno trentuno in epoca classica - ed è 
una festa impressionante, di un arcaismo selvaggio, in cui le 
immolazioni rituali bagnano la città del sangue delle vittime 
adulte e dei loro embrioni. Vengono poi, in un succedersi 
estremamente serrato, che dà la misura della posta in gioco 
- o un raccolto abbondante o la carestia per tutto Tanno -, 
i Cerialia del 19, i Farilia del 21, i V ’inalia del 23, i Robigalia 
del 25. In tutti questi giorni festivi (dispari) i sacerdoti sono 
sempre «di servizio». Ma anche più avanti, in maggio, si 
prega Flora; i suoi giochi, i Floralia , vengono celebrati dal 
28 aprile al 3 maggio; seguono gli Ambarvalia , festa mobile, 
che dipende dal momento, a volte precoce, a volte tardivo, 
in cui la natura si risveglia. Da aprile a dicembre si mette al 
riparo il raccolto, sotto la protezione di Consus e di Ops e 
ciò avviene durante i Consualia del 21 agosto e del 15 dicem¬ 
bre, gli Opiconsualia del 25 agosto e gli Opalia del 19 dicem¬ 
bre. Dicembre si compie con le grandi baldorie dei Saturnali, 
riti di fine anno, di stampo carnevalesco, caratterizzati dal 
temporaneo sovvertimento di ogni gerarchia sociale (i pa¬ 
droni servono un festino agli schiavi). 

Febbraio è il mese dei morti. Se non segna più la fine 
delTanno attivo, esso chiude però Tanno liturgico: è un 
mese in cui si succedono riti di purificazione, i Lupercalia 
del 15, e feste dei defunti, i Parentalia e i Feralia dal 13 al 21. 
Anche maggio è un mese dei morti, con i Lemuria dei giorni 
9 , 11 e 13. In maggio non ci si sposa: sarebbe di cattivo 
tugurio. Ma perché mai il mese in cui incomincia Testate 
r omana, in cui si dovrebbe respirare la gioia di vivere, assu¬ 
me anche questa tonalità luttuosa? Lo ignoriamo. Un mo¬ 
mento pericoloso per il futuro raccolto? Il 14 maggio (o il 
15?) si celebra una festa enigmatica, il rito degli Argei. Dopo 
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una prima processione ai sacrari degli Argei, il 16 e il 17 
marzo, le Vestali gettano nel Tevere dei fantocci di giunco: 
a quanto sembra, un rituale di sostituzione in cui i pupazzi 
prenderebbero il posto di vittime umane. 

Il calendario, al di là degli aspetti aridi e tecnici che lo 
caratterizzano, è uno specchio della società di cui sacralizza, 
puntualmente, le opere e i giorni, riflettendo la continua 
ansia degli uomini per il domani, per la propria sicurezza e 
per quella dei loro beni. Il calendario registra i progressi 
della società, il suo arricchimento che si traduce nella co¬ 
struzione di nuovi templi e neiristituzione di nuove forme 
di culto per rendere omaggio agli dei. 


I luoghi di culto 

In latino esistono due parole che l’italiano tende a ren¬ 
dere con un solo termine (tempio): si tratta di templum e di 
aedes y nomi che corrispondono a due realtà profondamente 
diverse dal punto di vista sia spaziale sia religioso. Il templum 
è uno «spazio delimitato con un procedimento religioso» o, 
per meglio dire, «inaugurato», nel senso che presuppone 
1’intervento dell’àugure. Il sacerdote, impugnato il lituus y 
delimita, in cielo e sulla terra, lo spazio quadrangolare che è 
detto templum. Edificato o meno, qualunque spazio così 
«inaugurato» è un templum : lo è, per esempio, la Curia, 
luogo consacrato dove si riunisce il senato. La cella, invece, 
anch’essa quadrangolare, costruita airinterno dello spazio 
sacro, è una aedes , la casa del dio. Le nozioni di templum e 
di aedes sono del tutto indipendenti. Può esservi un templum 
senza aedes y un semplice santuario a cielo aperto, ma, per 
questa tipologia, bisogna risalire al periodo delle origini, 
prima che Roma apprendesse dagli etruschi a costruire i 
templi veri e propri. Si può anche trovare - gli esempi però 
sono più rari - una aedes senza templum : è il caso dei templi 
circolari, non orientati secondo i punti cardinali, come il 
tempio di Vesta o come le tholos alla greca; a quest’ultima 
tipologia apparteneva la maggior parte dei santuari dedicati 
a Ercole (si veda il tempietto corinzio di Ercole Vittorioso 
nel Foro Boario, uno dei più celebri monumenti dell’arte 
religiosa romana, oggi restaurato in modo eccellente). 
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1. I templi del Foro Boario. Il tempio di Portumno. 



^ I templi del Foro Boario. Il tempio di Ercole Victor. Sullo sfondo la parte po¬ 
steriore del tempio di Portumno. 
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I romani avevano molti altri nomi per designare i luoghi 
di culto: aedicula , delubrium , fanum , sacellum , tradotti con 
«cella, cappella», «santuario», «edicola», equivalenti quasi 
sempre approssimativi che non riescono a precisare il senso 
pieno dei singoli termini latini. Fra i più antichi luoghi di 
culto si annoverano i boschi sacri, luci. Nel bosco sacro alla 
Dea Dia, corrispondente al territorio dell’attuale quartiere 
periferico della Magliana, il contadino di Catone apre una 
radura per renderla coltivabile, col rischio di offendere la 
divinità ignota che vi regna (De agri cultura 139). Questo 
tipo di culto richiede soltanto un’ara che serve a celebrare i 
sacrifici ed è venerata dagli abitanti del territorio circostante. 
Nella Roma imperiale esistono arae di questo tipo, apparte¬ 
nenti a epoche diverse: l’altare sotterraneo di Conso nel 
Circo, l’Ara Massima di Ercole nel Foro Boario, XAra Pacis , 
simbolo per eccellenza della Pace, fatta erigere da Augusto 
nel Campo Marzio. 

Un terreno consacrato, un’ara o un albero sacro, la 
statuetta appena sbozzata di una divinità - tutti elementi 
raffigurati nei piccoli paesaggi sacro-idillici della pittura 
romana - bastano all’uomo pio per esprimere la propria 
religiosità. 

È consuetudine che i viandanti devoti, quando incontrano 
lungo il cammino un bosco o un luogo sacri, esprimano un deside¬ 
rio, depongano un frutto, sostino un momento... Ara inghirlandata 
di fiori o grotta ombreggiata dal fogliame, quercia carica di corni 
o faggio ornato da pelli di animali scuoiati... o tronchi nei quali è 
stata intagliata la figura di un dio o zolle erbose irrorate di libagioni. 

Questo il paesaggio agreste descritto da Apuleio nel II 
secolo d.C. Sulle terre dell’empio, invece, non sorge alcun 
santuario, non può esservi alcun bosco sacro o pezzo di 
terra consacrato (Apuleio, Florida 1; Apologia 56). Ma la 
testimonianza dello scrittore vale soltanto per l’impero e per 

l’Africa? Difficile crederlo, se si pensa a qual punto queste 
credenze rituali fossero radicate nelle antiche forme di de¬ 
vozione. Come oggi, in Grecia, vediamo ovunque dei piccoli 
oratori e nelle città italiane incontriamo a ogni passo chiese 
o cappelle, così nel mondo antico sia l’abitante della campa¬ 
gna sia l’uomo di città si imbattevano continuamente nel 
sacro. 
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A differenza del tempio greco scarsamente sopraelevato - 
di soli tre gradoni - e accessibile da ogni lato, il tempio 
romano si erge su un alto podio alla cui sommità si arriva 
soltanto per la ripida scalinata della facciata. Il podio è un’ere¬ 
dità del tempio etrusco. Gli dei proteggono lo spazio che 
dominano con lo sguardo; sarà dunque vantaggioso aumenta¬ 
re al massimo l’estensione su cui vegliano e perciò sopraeleva¬ 
re il più possibile l’edificio. A Roma, per costruire un tempio 
(<aedes) è necessaria una decisione ufficiale, spesso motivata 
dal voto espresso, sul campo di battaglia, da un generale in 
difficoltà. La dedica del tempio ( dedicatio , consecratio) , insie¬ 
me di cerimonie complesse e minuziose, richiede l’intervento 
congiunto di un magistrato e di un pontefice. 

Non si pensi che un tempio romano funzioni in modo 
simile a una chiesa cristiana. Ogni santuario, isolato dallo 
spazio profano all’interno del templum , ha il proprio regola¬ 
mento ( lex templi) , redatto dai pontefici, dove sono stabilite 
le modalità di gestione, le esclusioni rituali (donne, schiavi), 
ccc. Nel tempio non si può entrare liberamente. Per farlo 
aprire, per accedere alla cella in cui l’immagine di culto del 
dio riposa nella penombra e si accumulano gli oggetti votivi 
offerti al suo venerabile simulacro (vasi, statue, fra le quali 
possono esservi effigi dello stesso dio), bisogna rivolgersi al 
custode ( aedituus) che svolge le funzioni di un sagrestano. 

Passando da un grande tempio come quello della triade 
capitolina al più modesto tempietto di quartiere, lo statuto 
del santuario e il numero degli addetti al culto variano in 
modo considerevole. Tuttavia il caso di un tempio che abbia 
un sacerdote stabile è assai raro. L 'aedituus, che può essere 
un personaggio di rilievo o un modesto subalterno a secon¬ 
da dell’importanza del tempio, basta ad assicurarne la sor¬ 
veglianza e la manutenzione. Non esiste una funzione reli¬ 
giosa quotidiana, che implicherebbe la presenza permanen¬ 
te di un officiante; soltanto con la scoperta dei culti egizi 
(privati) i romani, stupiti e sedotti, conosceranno quei ceri¬ 
moniali impegnativi durante i quali, due volte al giorno, i 
celebranti prodigano ogni sorta di cure all’effigie del dio. A 
Roma ogni tempio ha una sola celebrazione ufficiale, una 
volta all’anno: è l’anniversario (natalis) della dedica del tem¬ 
pio o dell’altare, regolarmente registrata negli archivi 
pontificali e inscritta nel calendario, unica e grande festa del 
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dio che vi abita. Se manca un sacerdote titolare per celebra¬ 
re i riti, spetta ai pontefici provvedere al sacrificio annuale e 
agli adempimenti liturgici. Questo spiega perché il collegio 
pontificale, tenuto ad assolvere a tanti obblighi, compren¬ 
desse un numero di membri molto elevato. 

Con il passare del tempo tuttavia gli edifici sacri si apri¬ 
rono più liberamente ai fedeli. I primi templi, ornati soltan¬ 
to con elementi di terracotta (fictilia) dipinta, erano austeri 
e modesti. In epoca classica intorno al tempio si costruisco¬ 
no dei portici formati di colonnati monumentali che cingo¬ 
no e delimitano lo spazio circostante; sfolgoranti di bianco 
marmo e d’oro, contengono opere d’arte e collezioni di 
oggetti preziosi. Pur continuando a essere la dimora degli 
dei, i templi, che svolgono una funzione sociale più ampia, 
diventano anche musei. 

Per il tempio italo-etrusco bisogna porsi da un punto di 
vista estetico e culturale meno evoluto: questa costruzione 
religiosa e il santuario che la circonda erano, come le chiese 
cristiane, e forse in maggior misura, mete di importanti 
pellegrinaggi e, come i grandi santuari greci, sovraccarichi 
di ex voto , testimonianze della gratitudine dei fedeli: gene¬ 
rali vincitori, ricchi privati, povera gente del popolo i cui 
desideri erano stati esauditi o, nella maggioranza dei casi, 
persone guarite da malattie che la medicina antica non sape¬ 
va fronteggiare. Evidentemente gli ex voto più preziosi, motivo 
di orgoglio per il santuario, erano conservati con la massima 
cura. Le terrecotte di scarso valore, invece, erano periodica¬ 
mente scartate e gettate in apposite fosse dove restavano 
proprietà inalienabile del dio. Questi depositi votivi hanno 
fatto e fanno la felicità degli archeologi; vi si possono trova¬ 
re statuette complete, teste, neonati in fasce, animali e so¬ 
prattutto ex voto anatomici che rappresentano le parti del 
corpo: occhi, mani, piedi e gambe (particolarmente nume¬ 
rosi), visceri, seni, uteri e falli, reperti parimenti preziosi per 
la storia della medicina e per quella del sentimento religioso. 


Gli atti del culto: preghiera, sacrificio, voto 

L’uomo si rivolge agli dei con la preghiera, preces. Le 
forme di questa invocazione non sono mai lasciate al caso. 
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Ciò non significa che i romani ignorassero la preghiera im¬ 
provvisata, spontanea, T«orazione giaculatoria». Ma noi non 
ne abbiamo conservato alcuna traccia, né nella forma né 
nella sostanza. Persino questa forma libera di preghiera perso¬ 
nale si conformava con ogni probabilità ai modelli liturgici. 
La preghiera romana è fondata sul carmen , una prosa ritmi¬ 
ca. È un'invocazione formulare, con codici stilistici propri, 
sostenuta da ripetizioni, allitterazioni, da raggruppamenti 
binari o ternari. Così le preghiere che Catone scrive a uso 
del contadino: Mars pater, te precor quaesoque uti sies volens 
propitius miki, domo familiaeque nostrae «Venerabile Marte, 
ri chiedo e ti prego di essere benevolo e propizio per me, per 
la nostra casa e per la nostra famiglia» (De agri cultura 141). 
La preghiera incomincia con un'invocazione: in una religio¬ 
ne politeistica è indispensabile precisare a quale divinità ci 
si rivolge e, più in generale, attirare l'attenzione del dio 
chiamandolo per nome. Poi viene la richiesta formulata in 
modo iterativo, incantatorio, affinché sia efficace: due cop¬ 
pie di sinonimi - in successione due verbi e due aggettivi - 
e quindi un gruppo tripartito di sostantivi che indica i 
beneficiari per i quali si sollecita la benevolenza del dio. 

Su questo stesso schema stilistico e rituale erano compo¬ 
ste le preghiere usate nel culto pubblico, quelle che veniva¬ 
no trascritte nei libri dei pontefici e recitate nelle funzioni 
liturgiche ordinarie e nei riti della devotio o d eWevocatio. Le 
confraternite, i Salii e gli Arvali, cantano inni propri; e lo 
stesso avviene nella liturgia dei ludi Saeculares , festa che ha 
un carattere di eccezionalità. Ma nell'uso comune, che può 
essere quotidiano se si tratta di un culto privato, la preghie¬ 
ra è un momento del sacrificio; essa infatti ha la funzione di 
presentarlo e di portarlo, concretamente, alla divinità. 

L’atto centrale del culto è il sacrificio; anch'esso obbedi¬ 
sce a regole rigidissime. Esistono diversi tipi di sacrificio; 
innanzitutto l’offerta di prodotti della terra o di cibi: primi¬ 
zie (sia della mietitura sia della vendemmia); dolciumi; 
libagioni di latte (a Pale, divinità pastorale) o di vino (schiet¬ 
to, merum , utilizzato unicamente per il culto; nei banchetti 
si beve soltanto vino allungato) da versare sul braciere del- 
1 ara. Ma c’è anche il sacrificio cruento, il più oneroso e 
solenne. Le regole di questo rito sono state codificate ai 
te mpi di Numa, che consegnò al primo pontefice l’elenco di 
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tutte le attività e gli oggetti inerenti al culto: le cerimonie, le 
vittime, le date, i templi necessari per provvedere alle cele¬ 
brazioni (Livio 1, 20, 5). Infatti a ciascuna divinità si deve 
offrire la sua vittima ( hostia ), secondo un criterio di ade¬ 
guazione che obbedisce ad alcuni principi basilari: agli dei si 
offrono i maschi, integri o castrati; alle dee, le femmine. Agli 
dei superi , urani, gli animali bianchi (se occorre, imbiancati 
col gesso per nascondere delle macchie); agli dei inferi , 
ctoni, animali neri. Ad ogni divinità si sacrifica un genere di 
vittima che le si addice particolarmente: il bue a Giove, la 
scrofa (feconda) a Cerere ecc. Si offrono infatti, secondo i 
casi, animali adulti, hostiae maiores , i più costosi; o animali 
da latte, hostiae minores (la cui età è stabilita in base a regole 
molto severe), soprattutto nei sacrifici privati. Le vittime 
devono essere perfette; agli dei si possono offrire solo vitti¬ 
me scelte. 

La vittima è condotta in processione fino all'ara che è 
posta davanti al tempio, nello spazio esterno. Alle volte se 
ne tingono d'oro le corna; l'animale (come i sacerdoti) è 
ornato di bende che lo consacrano alla divinità. Nel culto 
pubblico l'officiante è il sacerdote: un flamine, un pontefice 
ecc. oppure, per i sacrifici occasionali, un magistrato, assi¬ 
stito dal pontefice che lo guida e gli detta le formule rituali; 
ha sempre la testa coperta da un lembo della toga, drappeg¬ 
giato in modo da lasciargli le braccia libere. Egli sparge 
manciate di mola salsa - una sorta di farina salata preparata 
dalle Vestali - sulla testa della vittima da «immolare». Du¬ 
rante il rito sacrificale è assistito da un gruppo di aiutanti, 
suonatori di flauto, giovani camilli (equivalente dei nostri 
chierichetti), vittimari. La folla si mantiene in silenzio. Al¬ 
l'uccisione provvedono i vittimari. 

Dopo essere stato ammazzato, l'animale è squartato e 
diviso in due parti. I visceri (exta) sono esaminati dall'aruspice 
che vi legge i segni della volontà divina e ne deduce se il 
sacrificio è bene accetto alla divinità. Se è rifiutato, occorre 
ricominciarlo da capo, finché non si ottenga il gradimento 
(litatio) del dio. Gli exta (il termine, traducibile anche con 
«interiora», indica appunto gli organi interni: cuore, polmo¬ 
ni, cistifellea, peritoneo, soprattutto il fegato, organo privi¬ 
legiato per la divinazione), appartengono al dio. Questi vi¬ 
sceri sono anche gli ingredienti di una sapiente «cucina 
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sacrificale» che richiede tempi lunghi e deve essere prepara¬ 
ta sul fuoco dell’ara. Le carni (in latino viscera , vocabolo 
usato per indicare la parte commestibile, non i «visceri») 
sono consumate dai sacerdoti del culto pubblico o, nei sa¬ 
crifici privati, dall’offerente e dai suoi invitati (i personaggi 
di Plauto invitano a pranzo, ad prandium , cioè al banchetto 
sacrificale). 

Purezza (simboleggiata dagli abiti bianchi), fervore e 
sontuosità caratterizzano il sacrificio offerto dai consoli al¬ 
l’atto di entrare in carica quando, il 1° gennaio, salgono al 
Campidoglio. Così lo descrive Ovidio: 

Vedi il cielo che brilla di fuochi odorosi? Le fiamme riverbe¬ 
rano il loro splendore sui marmi e sull’oro dei santuari. In abiti 
immacolati i partecipanti si recano alla cittadella tarpea e anche la 
gente del popolo si è vestita del colore intonato alla festa. Nuovi 
fasci precedono il corteo, risplende la porpora anch’essa nuova. 
Giovani buoi che non hanno mai lavorato offrono il collo a chi lo 
colpisce; li ha nutriti l’erba falisca nei grandi pascoli dove abbon¬ 
da. Quando Giove, dall’alto della sua cittadella, volge lo sguardo 
sul mondo intero, i suoi occhi non vedono nulla che non sia 
romano. Salute a te, o giorno di gioia! (Fasti 1, 87) 

Roma offre agli dei protettori il suo fasto liturgico e 
politico, la sua fulgida bellezza in perfetta armonia con la 
maestà delle celebrazioni e l’esultanza del popolo. 

Un tipo di sacrificio particolarmente interessante, spe¬ 
cificamente romano (e indiano, precisa Dumézil) è la tripli¬ 
ce offerta dei suovetaurilia , immolazione congiunta di un 
porco (j«j), di un montone ( ovis) e di un toro ( taurus ), 
prima condotti in sacro corteo sul luogo che beneficerà del 
sacrificio, poi immolati a Marte, unica divinità titolare del 
rito. Questa cerimonia sacrificale appartiene alla categoria 
delle lustrationes (lustratio = lustrazione, purificazione): la 
processione segue un percorso circolare intorno allo spazio 
da purificare. Rituale di spirito decisamente arcaico, rientra 
nella nozione magico-religiosa del «cerchio protettore». 

Si offrono dei suovetaurilia in occasione degli Ambarvalia , 
festa mobile del mese di maggio, destinata a purificare le 
terre coltivate, e antecedente pagano delle Rogazioni, litur¬ 
gia cristiana che si celebrava un tempo nelle campagne. 
Anche il culto privato, che ci è noto attraverso le prescrizio- 
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ni di Catone (De agri cultura 141; cfr. supra , p. 24), offre al 
dio dei suovetaurilia, ma di animali non ancora divezzati 


(meno costosi). Potrebbe trattarsi deiripotetico Marte agra¬ 
rio? Poco probabile: certamente il dio interviene a scongiu¬ 
rare calamità di ogni genere, ma in quanto guerriero celeste, 
protettore armato dei raccolti, delle greggi e di tutta la gente 
di casa. I suovetaurilia vengono offerti anche al compiersi di 
ciascun lustro (ogni cinque anni) per purificare il popolo o, 
ad altri scopi, in circostanze eccezionali; per esempio, sotto 
Vespasiano, per liberare da qualsiasi impurità, prima della 
ricostruzione, il terreno dove sorgeva il Tempio capitolino, 
distrutto da un incendio nel 69 d.C. 


Ma perché offrire sacrifici? Gli dei non ne hanno alcun 
bisogno, dicono gli apologisti cristiani; e prima ancora i 
pitagorici (vegetariani) avevano stigmatizzato l’orrore dei 
sacrifici cruenti, delle sofferenze inflitte ad animali innocen¬ 
ti (Ovidio, Metamorfosi 15). Questa consapevolezza rivela 
un pensiero evoluto. In una religione arcaica, che non con¬ 
cepisce le proprie divinità come puri spiriti, bisogna nutrire 
gli dei, rinvigorire periodicamente la loro forza vitale. Infat¬ 
ti così recita la formula rituale: «Sii accresciuto», macte esto 
(grazie a offerte appropriate). Fra tutte, la più efficace allo 
scopo è il sangue, principio di vita. La stessa funzione è 
svolta dai giochi; e, infine, da un altro rituale: il pasto preso 
in comune dagli uomini e dagli dei, espressione dei valori 



3. Rilievo raffigurante il sacrifico dei suovetaurilia. Ara di Domizio Enobarbo, Pa¬ 
ris, Musée du Louvre. 
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forti derivanti dall'atto di condividere il cibo e, in senso 
proprio, dalla convivialità: il sacrificio antico è anche comu¬ 
nione con il divino. 

Ci si è chiesti se la religione romana abbia conosciuto 
sacrifici umani. Il rituale degli Argei (gli Argei sono i greci), 
nel quale le Vestali, il 14 maggio, lanciavano nel Tevere dei 
fantocci di giunco, prova che sono stati praticati dei sacrifici 
di sostituzione. Per ben tre volte, nel 228, nel 216, in piena 
guerra punica, e nel 114-113, i Libri Sibillini, consultati dai 
decemviri, prescrissero di seppellire vive due coppie di esse¬ 
ri umani, una di greci e una di galli. Così fu fatto e l'esecu¬ 
zione avvenne nel Foro Boario. Si dice che questa misura 
atroce, riconducibile a influenze etrusche, fu adottata, ogni 
volta, nei tormenti della guerra, sotto la minaccia di un’inva¬ 
sione. «Rito assai poco romano», minime Romano sacro , lo 
giudica Livio (22, 57) con una formula rimasta celebre: la 
condanna di un romano di epoca augustea è stata adottata 
dalla posterità. 

Un sacrificio del tutto particolare è il rito della devotio , 
e lo è a tal punto che se ne conoscono soltanto tre esempi in 
tutta la storia romana, e, per di più, di dubbia autenticità. La 
devotio è la dedizione, l’abnegazione del generale che, non 
potendo più far fronte agli attacchi del nemico, sacrifica la 
vita per ottenere la salvezza e la vittoria del suo esercito. Egli 
si consacra alle divinità ctonie con una preghiera di cui 
Livio (8, 9) ci ha tramandato le parole, e, con il capo coper¬ 
to, come il sacerdote durante un sacrificio, si precipita in 
mezzo alle schiere nemiche per trovarvi la morte. La morte 
del generale è necessaria per garantire l'efficacia di un rito 
che, venato di magia, mira a far perire di una stessa morte, 
insieme col devotus, l’intero esercito nemico. 

La preghiera di rito, formulare e ritmata (carmen) , trascritta 
da Livio (la citazione, tuttavia, non è letterale) invoca Giano 
(sempre nominato al primo posto), Giove, Marte, Quirino (è 
una conferma, fra altre attestazioni, dell’esistenza della triade 
capitolina), gli dei Novensiles , gli dei Indigetes (il cui signifi¬ 
cato resta oscuro), la Terra e i Mani che trascineranno negli 
inferi il devotus. Qual è la realtà storica di questo tremendo 
sacrificio? La tradizione lo attribuisce a tre personaggi omo¬ 
nimi, padre, figlio e nipote, tutti chiamati P. Decio Mure (P. 
Decius Mus ), e precisa le date del sacrificio: 340, 295, 279: 
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ripetizione che suscita molti dubbi. Il solo che sembra essere 
storicamente accertato è il Decio Mure del 295. Non dobbia¬ 
mo lasciarci trarre in inganno dalla mirabile messa in scena 
epica deiropera di Livio, più utile come contributo alla storia 
della mentalità religiosa che come rigoroso documento storico. 

Devotio , votum: il voto è un’offerta differita nel tempo. 
Annunciata in anticipo, è vincolata a una condizione ed è 
oggetto di un contratto fra l’uomo e la divinità. Il carattere 
contrattuale della preghiera romana è stato spesso giudicato 
negativamente, persino troppo: preghiera di richiesta, quasi 
una forma di mercato, do ut des , ti do perché tu mi dia, puro 
scambio. Ne risulta un’immagine della religione romana al 
limite della caricatura. Pronunciando il voto, il fedele si 
impegna a consacrare un proprio bene alla divinità, se la 
domanda sarà esaudita: offerta modesta da parte di un pri¬ 
vato di scarsi mezzi; costruzione di un tempio da parte di 
generali in gravi difficoltà sul campo di battaglia. Un esem¬ 
pio: nel 295 il console Quinto Fabio Massimo, alla battaglia 
di Sentino, vota un tempio a Giove Vittorioso (Iupiter Victor, 
il cui natalis è il 13 aprile); il suo collega, uno dei tre Decio 
Mure, ricorre invece alla devotio . Il fedele esaudito adempie 
al voto e lo fa incidere suiriscrizione dedicatoria con la 
formula di rito ricorrente nell’epigrafia religiosa: V(otum) 
S (olvit) L(ibens) M [evito), ovvero: «ha adempiuto al voto 
con animo grato e giustamente». 


La divinazione 

Affinché i rapporti fra gli dei e gli uomini siano buoni, 
occorre che vengano rispettate alcune condizioni: compiere 
i doveri liturgici inerenti alla pietas , celebrare scrupolosamente 
il culto, praticare il sacrificio con la maggiore precisione. E 
compito della divinazione conoscere la volontà degli dei. I 
romani, come si è già detto, evitano gli oracoli e la divinazione 
ispirata. Essi decifrano il volere divino attraverso l’interpreta- 
zione intelligente dei segni (e in questo ritroviamo la distin¬ 
zione fondamentale stabilita dai filosofi - Platone, poi Cice¬ 
rone - fra divinazione naturale, ispirata, intuitiva, e divina¬ 
zione artificiale, induttiva, desunta dall’esegesi dei segni). A 
tale scopo hanno elaborato una vera e propria dottrina e 
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hanno istituito, nel corso del tempo, non uno, ma più sacer¬ 
dozi specializzati, senza timore di ricorrere anche all’appor- 
to degli stranieri. 

Riteniamo necessario fissare preventivamente alcune 
definizioni per tentare di orientarci nel mondo sconcertante 
della divinazione antica che abbraccia l'intera storia umana; 
non solo il futuro, ma anche il presente e il passato, dimen¬ 
sioni altrettanto enigmatiche. Nella grammatica dei segni la 
distinzione fondamentale è fra presagi e prodigi: segni natu¬ 
rali, questi ultimi, che fanno violenza al corso normale della 
natura. Ma neppure la categoria dei presagi è semplice. La 
religione romana distingue i semplici presagi, omina, dagli 
auspici, auspicia , auguria. L’ omeri, a torto ricollegato a os y la 
bocca, è un presagio sostanzialmente ma non unicamente 
verbale. L ’omeri appartiene alla categoria del fortuito, ma si 
tratta di una casualità che ha un senso; parole lanciate a 
caso, senza pensarci, frasi pronunciate senza intenzione o 
con una finalità diversa, lapsus «freudiani», rientrano nella 
sfera degli omina. 

Ne daremo due esempi, entrambi tratti da Cicerone (De 
divinatione 103-104). La nipotina di Emilio Paolo annuncia 
tutta triste al nonno: «Persa [il suo cane] è morto». Persa 


suona quasi come Perseo, nome del re dei macedoni, contro 
il quale Emilio Paolo è appena stato nominato comandante 
in capo dell'esercito romano. «Accetto il presagio», accipio 
omen y risponde il generale con gran gioia. Altro caso di 
coincidenza verbale: una zia accompagna in un santuario la 
nipote per ottenere un presagio di matrimonio. La giovane 
è stanca. «Prendi il mio posto» le dice la zia. Poco dopo la 
donna muore e il vedovo sposa la fanciulla. Non occorre la 
competenza di un sacerdote per decifrare questi segni ver¬ 
bali, immediatamente comprensibili; per la mentalità arcai¬ 
ca infatti la parola è dotata di un potere intrinseco: non solo 
annuncia Tevento, lo crea. 

Gli auspici, auspicia , auguria (i moderni non riescono 
più a cogliere la differenza fra i due termini) sono del tutto 
diversi dai presagi. In primo luogo sono forniti sostanzial¬ 
mente dagli uccelli, da cui derivano il nome ( avis , uccello, e 
spedo , osservare). Gli uccelli che si muovono nel cielo sono 


intermediari ideali fra gli uomini e gli dei ai quali vivono 
vicini. La scienza degli auspici, basata essenzialmente anche 
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se non unicamente sulla vista, presuppone solide conoscen¬ 
ze di ornitologia. Per alcune specie di uccelli è il volo a 
fornire i segni, per altre il canto o il grido, per altre ancora, 
le più reputate, entrambe le peculiarità. I segni possono 
presentarsi spontaneamente ( auspicia oblativd) oppure esse¬ 
re sollecitati ( impetrativa), all’interno del templum augurale, 


a opera dell’àugure che li osserva e li interpreta. Tutto que¬ 
sto avviene neirambito della divinazione ufficiale, che costi¬ 


tuisce una vera e propria disciplina. Ma esiste anche una 
divinazione privata che non è appannaggio esclusivo di ciar¬ 
latani; può anzi essere praticata da dilettanti molto compe¬ 
tenti: un esempio ce lo fornisce la letteratura nell’ Asinaria 
(258-266) di Plauto, un altro ci viene dalla vita reale ed è il 


grande Mario, generale e uomo politico. 

Con il lituus l’àugure delimita il proprio campo visuale e 
determina una zona celeste quadrangolare, airinterno della 
quale raccoglierà i segni che si offrono a lui. Compito 
dell’àugure non è predire il futuro. Egli si limita a consultare 
per sapere se l’azione che si intende compiere è permessa 
dagli dei: si est fas , egli dice, che Numa diventi re (Livio 1, 
18, 9). Quale margine di autonomia ha l’àugure rispetto ai 
segni che riceve? E libero di accettarli o no, di giudicarli più 
o meno significanti. J. Bayet ha molto insistito su questo 
«modo pragmatico di trattare i presagi»: il romano, uomo di 
azione, non si rassegna all’idea che un’iniziativa possa veni¬ 
re ostacolata. Ma altri studiosi fanno notare che il disprezzo 
dei segni, auspicia od omina , ha in generale un esito cata¬ 
strofico per gli spiriti liberi che hanno voluto emanciparsi 
dalla volontà divina. Negli ultimi secoli della repubblica, 
tuttavia, i generali tendevano a ricorrere ai polli sacri, tenuti 
chiusi in gabbia: se avevano appetito, l’auspicio era favore¬ 
vole. Reazione peraltro molto facile da provocare. Ma alla 
fine della repubblica, Cicerone, àugure egli stesso, deplora 
che la sua arte sia tanto decaduta. 


La terminologia dei prodigi è ancora più complessa: 
prodi già , ostenta , portenta , monstra , miracula : qui la lingua 
mostra risorse inesauribili. Dietro a tutto questo si percepi¬ 
sce l’influenza etrusca con la sua evoluta scienza dei prodigi. 
Il prodigio sfugge, per definizione, alle leggi di natura. 
Numerosissime sono le manifestazioni considerate prodigi: 
tutte le anomalie inerenti la natura fisica, i fenomeni 
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incontrollabili dalPuomo o inesplicabili dalla mente umana; 
eventi che, in una mentalità prescientifica, occupano un 
campo molto esteso: terremoti, eclissi, piogge di pietre, ful¬ 
mini, malformazioni del mondo animale, creature con due 
teste o cinque zampe; ma anche comportamenti aberranti 
(buoi che parlano) e, ancor più, mostruosità umane, neonati 
con la testa di elefante ecc. Fra tutte le anomalie le peggiori 











sono quelle sessuali: l’androginia, violazione, snaturamento 
deiridentità umana, è il prodigio che, più di ogni altro, 
suscita orrore. Neppure gli dei si sottraggono a questi mali: 
può accadere che i topi rodano Toro dei templi o che le 
statue si coprano di sudore (la spiegazione razionalistica ci 
dirà che si tratta di un semplice fenomeno di condensazione 
sul bronzo o sul marmo). Sarà opportuno precisare che per 
l'antica religione romana un prodigio non annuncia nulla: 
un terremoto non è il segno premonitore di sovvertimenti 
sociali. Il prodigio è un segnale per avvertire gli uomini che 
hanno commesso un errore (di solito rituale), che hanno 
rotto la pax deum e quindi devono affrettarsi a ristabilirla 
adottando misure religiose appropriate. 

Fin dalle origini ai pontefici è stato affidato il compito di 
fare pratiche di scongiuro per i prodigi ed essi hanno conti¬ 
nuato a esercitarlo per ogni sorta di eventi, comprese le 
folgori. Per rendersene conto basta riandare alle numerose 
liste di prodigi citate da Livio nella storia della seconda 
guerra punica, che testimoniano il turbamento delle co¬ 
scienze rese ancora più credule dai traumi di tante sconfitte. 
Ma i riti espiatori dei pontefici erano semplici e rudimentali 
e i romani hanno ben presto scoperto, presso le più vicine 
popolazioni straniere, modi molto più sottili di intendere i 
prodigi e riti più sapienti per porvi rimedio. Dall'Etruria 
hanno preso gli aruspici; dall'ellenismo i Libri Sibillini. 

Gli aruspici etruschi, membri per nascita dell'aristocrazia, 
sono i depositari delY Etnisca disciplina , scienza rivelata, con¬ 
tenuta in libri che appartengono alla nazione. Sono maestri 
insuperati in tre campi: la divinazione in base ai visceri delle 
vittime ( exta)\ le folgori; i prodigi. I riti sacrificali specifica- 
mente romani comportano anch'essi un esame delle interiora, 
la litatio y operazione semplice, che risponde a una domanda: 
il sacrificio è gradito alla divinità? In materia di visceri 
sacrificali la scienza degli etruschi è infinitamente più evoluta. 
Fra gli organi da esaminare essa predilige il fegato. Considera¬ 
to sede della vita, il fegato è visto come un microcosmo: le 
sue diverse zone (lobi, protuberanze, colicisti), rappresentate 
nel bronzo di Piacenza, sono in corrispondenza con le «regio¬ 
ni» del cielo in cui risiedono i vari dei. Da questa analogia 
deriva l’importanza del fegato nella divinazione; al termine 
di un esame lungo e minuzioso, raffigurato su alcuni specchi 
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etruschi, l’aruspice decifra la volontà degli dei. La sua compe¬ 
tenza si estende anche ai lampi e alle folgori, che costituiscono 
una varietà di prodigi trattata a parte. La scienza divinatoria 
etrusca tradotta in latino, di cui riferiranno Seneca nelle 
Naturales quaestiones e Plinio il Vecchio, distingue numerosi 
tipi di fulmini, tutti provenienti da Tinia (il Giove etrusco). 
Quando la folgore è caduta sulla terra, bisogna eliminarne le 
tracce: l’aruspice le «sotterra» e nel luogo così sacralizzato 
sarà posta l’iscrizione fulgur conditum («folgore sepolta»). 

Nella religione romana i prodigi hanno uno statuto com¬ 
plesso, regolamentato, ufficiale: l’Etruria ha trasmesso la 
propria scienza divinatoria a Roma, che, a sua volta, l’ha 
organizzata secondo criteri giuridici, tenendo conto sia dell’a¬ 
spetto politico sia di quello religioso. Il prodigio, avvertimento 
degli dei alla collettività umana, è materia che riguarda lo 
stato. Ma non qualsiasi prodigio. Di qui la procedura metodica 
ed efficace che Livio ci mostra in funzione. Una volta all’an¬ 


no, prima che inizino le campagne militari, il Senato fa il 
bilancio dei prodigi dell’anno trascorso e fa il punto della 
situazione di Roma nei confronti degli dei. Le autorità centrali 
vengono informate dei prodigi segnalati localmente, in diversi 
punti dei territori soggetti a Roma. Un console ne riferisce al 
Senato che decide se lo stato dovrà farsene carico: un prodi¬ 
gio poco affidabile o di carattere puramente privato potrà 
dunque essere respinto. Saggia precauzione contro la 
credulità: il romano è uomo di fede, ma in lui la pietas non 
esclude lo spirito critico. I prodigi che hanno superato l’esa¬ 
me saranno oggetto di un rito espiatorio, la procuratio , che il 
Senato può affidare a uno dei tre corpi sacerdotali compe¬ 
tenti in materia, ossia ai pontefici, agli aruspici o ai decemviri. 
Nelle storie di Livio ci imbattiamo a più riprese in queste 
liste di prodigi, trasmesse dall’annalistica, ben di rado insi¬ 
gnificanti. Lo storico ne trae quasi sempre interessanti effet- 
[ l drammatici atti a ispirare il terrore, soprattutto nel descri- 
v ’ere momenti di sovreccitazione generale, quando gli animi 
sono più vulnerabili dalle superstizioni: questo tipo di sug¬ 
gestione collettiva è stato definito «crisi da prodigi». 

In tali frangenti si applica la procuratio , secondo i modi 
procedere propri di ciascun sacerdozio. I pontefici, sem- 
• )r e presenti in sede e perciò immediatamente reperibili, 
Praticano i rituali espiatori tradizionali, poco spettacolari e 
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poco dispendiosi. Gli aruspici, invece, sono degli stranieri, 
depositari di un sapere di cui Roma ha probabilmente sco¬ 
perto resistenza con la dinastia dei Tarquini. Occorre dun¬ 
que, secondo la formula di rito, «farli venire dall'Etruria» 
per consultazioni specifiche; ma la cosa diventa problematica 
quando Roma è in guerra con la nazione etrusca: come 
trovare gli esperti in materia e dar credito a rappresentanti 
del nemico? Si dovrà aspettare fino al regno di Claudio, lui 
stesso storico dell’Etruria, perché lo statuto di aruspice a 
Roma sia fissato definitivamente con il rinnovamento 
deir«ordine» ( ordo , non collegium ) degli aruspici: sessanta 
membri, incaricati di mantenere le tradizioni religiose di 
una Etruria da lungo tempo parte integrante del dominio 
romano e ormai avviata a dimenticare la propria lingua. 

I decemviri sono sacerdoti ufficiali del popolo romano; 
terzo dei grandi collegi sacerdotali (ma antico, risalente al 
regno dei Tarquini, quando i suoi membri erano soltanto 
due, i duumviri), era stato istituito per consultare i Libri 
Sibillini acquistati dal re. Anche se dapprincipio si è ricono¬ 
sciuta in loro un'impronta etrusca, i libri che derivano il 
nome dalla Sibilla sono greci, scritti in greco e, sotto il 
controllo dei decemviri, hanno contribuito alla diffusione 
del ritus Graecus nella religione romana. Ma chi è la Sibilla? 
Le profetesse dette Sibille sono strane figure, mai ben chia¬ 
rite, che si riteneva esistessero già prima della guerra di 
Troia; molto più tardi se ne sarebbe impadronito il cristia¬ 
nesimo per fare loro predire la venuta di Cristo, riconosciu¬ 
to in tal modo dagli oracoli pagani. Fino all'epoca augustea 
i Libri Sibillini furono conservati nel Tempio capitolino. Il 
modo in cui venivano consultati è circondato dalla massima 
segretezza: i decemviri non possono mai leggerli di propria 
iniziativa, ma soltanto per ordine del senato, quando la città 
è turbata da gravissimi presagi che né l'esperienza dei pon¬ 
tefici, né la scienza degli aruspici riescono a interpretare. 
Nella religione romana il ricorso ai Libri Sibillini non è mai 
scaduto a pratica banale. 

Sacrifici, giorni di feriae (cioè festivi, consacrati alla 
religione), lettisterni, supplicazioni, processioni lustrali at¬ 
traverso la città (nei casi di androginia): questa la gamma dei 
riti religiosi - dai più comuni ai più eccezionali - che i tre 
corpi sacerdotali hanno a disposizione e che essi traducono 
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in pratica profetica graduandoli e combinandoli, con gran¬ 
de senso della concretezza, in funzione delle circostanze. I 
lettisterni e le supplicazioni sono comunemente ritenuti ce¬ 
rimonie tipiche del ritus Graecus. In realtà la loro origine 
resta in gran parte oscura ed è molto probabile che elementi 
latini, etruschi e greci si siano fusi per dare vita ai due 
cerimoniali; l’uno, che si è realizzato nella sua forma collet¬ 
tiva (i grandi lettisterni dei secoli IV e III a.C.), è prescritto 
esclusivamente a opera dei decemviri, l’altro appartiene alla 
dotazione rituale comune ai pontefici e agli aruspici. 

Per ordine dei Libri Sibillini, letti e interpretati dal col¬ 
legio, furono introdotte al seguito di Apollo, dio greco della 
salute, due nuove divinità: Esculapio, nel 293, durante un’epi¬ 
demia incurabile, di quelle che venivano considerate prodi¬ 
gi; e una dea, ben più importante nella sua eccezionalità: 
Cibele, la Grande Madre degli dei, divinità troiana del mon¬ 
te Ida {Mater deum Magna Idaea) e di Pessinunte, sbarcata a 
Ostia nel 204 in forma di pietra nera: è dunque sotto l’egida 
del ritus Graecus che fu introdotta a Roma la prima delle 
divinità orientali allo scopo di cacciare lo straniero, Anniba¬ 
ie, che resisteva pervicacemente nell’Italia meridionale. 
Un’altra liturgia di carattere eccezionale fu presa in carico 
dai decemviri: quando veniva segnalato un androgino - atroce 
contaminazione - una processione {pompa) di ventisette fan¬ 
ciulle che danzavano e cantavano un inno, percorreva la 
città per purificarla. Gusto della teatralità e della coreogra¬ 
fia lirica, emotività e desiderio di placare gli dei con l’offerta 
della bellezza: assistiamo qui a una messa in scena dei vecchi 
riti intonata allo spirito nuovo che anima la religione roma¬ 
na alla fine del III secolo a.C. 


J giochi 


Anche Roma, come la Grecia e l’Etruria, ha ben presto 
unito spettacolo e religione. I giochi {ludi) offerti agli dei 
rl salgono ai primordi dell’antichità romana. La tradizione 
vuole che, approfittando dei Consualia, feste in onore di 
Consus, e delle corse di cavalli a esse associate, Romolo 
avesse invitato a Roma i sabini con mogli e figli, per poi 
ra pirne le donne aiutato dai suoi giovani e vigorosi compa- 
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gni. Le sabine diventarono così le prime «matrone» romane. 
Ma, oltre a queste corse di cavalli liberi o apparigliati, ve ne 
sono altre di origine ancora più antica: quelle deWOctober 
Equus o dei due Equirria. Si tratta di vecchi riti che costitui¬ 
scono in qualche modo la preistoria dei veri e propri ludi, 
così denominati ufficialmente, feste destinate a divenire sem¬ 
pre più sontuose sotto la repubblica e sotto l’impero. 

Nel calendario antico i giochi fanno sempre parte inte¬ 
grante delle feste religiose e non sono mai celebrati indipen¬ 
dentemente da queste ricorrenze. Anche se durano parecchi 
giorni - e il loro numero aumenterà nel corso dei secoli -, il 
nucleo centrale, dal quale si irradiano con il loro fasto, conti¬ 
nua a essere la festa del dio. I Grandi giochi o Giochi romani 
{ludi Magni , ludi Romani ), in onore di Giove, che finiranno 
per svolgersi dal 4 al 19 settembre, si sono sviluppati a partire 
dalle idi, il 13, giorno della dedica del Tempio capitolino. I 
ludi Plebei , anch’essi in onore di Giove, ma presieduti dagli 
edili della plebe, durano dal 4 al 17 novembre e sono incentrati 
sulle idi del 13.1 ludi Ceriales , dal 12 al 19 aprile, precedono 
i Cerialia del 19. Secondo la tradizione, i Grandi giochi furo¬ 
no i primi veri ludi, organizzati sul modello etrusco da Tarquinio 
Prisco, airinizio con carattere votivo (gratitudine per una 
vittoria), poi con scadenza annuale (quasi certamente a parti¬ 
re dal 366), come avveniva di regola: infatti un rito, dapprima 
celebrato a titolo eccezionale, tendeva a istituzionalizzarsi. Fu 


così che i giochi divennero sempre più numerosi e prolungati 
nel tempo: ludi Apollinares (in onore di Apollo, divenuti 
annuali dal 208), ludiMegalenses , in onore di Cibele, la Gran¬ 
de Madre, ludi Florales , con l’intermezzo delle cortigiane che 
si toglievano le vesti, tanto apprezzato dal pubblico. Queste 
sono le sei grandi serie dei ludi. 

Per quale ragione si offrono dei giochi agli dei? In origine 
non è certo stato per rallegrarli, anche se l’influenza dell’an- 
tropomorfismo avrebbe potuto motivare questa scelta; è 
stato invece per rendere più efficace il rito. Dai giochi, come 


dal sacrificio, si sprigiona la forza, l’energia vitale che nutre 
gli dei e li rinvigorisce. I riti di danza primitivi, quelli dei 
Salii e degli Arvali, hanno la stessa finalità: la percussione 
del suolo, il ritmo ternario dei danzatori stimolano le energie 
soprannaturali, sia telluriche sia belliche. E così pure la 
corsa dei cavalli, lo sforzo dell’auriga, le virtù della lotta. 
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Persino gli Immortali, periodicamente, hanno bisogno di 
ricevere nuovo vigore. 

Le corse di bighe (cocchi a due cavalli) o di quadrighe 
(in tal caso lo spettacolo si fa ancora più appassionante) si 
svolgono nel Circo: sono i ludi circenses. A partire dal 364 il 
progredire della cultura ha favorito a Roma l’introduzione 
di altri giochi, spettacoli di intrattenimento musicali e coreo- 
grafici di matrice etrusca. Nel 240 assistiamo a una nuova 
trasformazione; per la prima volta agli spettacoli improvvi¬ 
sati fa seguito un vero lavoro teatrale, con un’azione regola¬ 
re, composto da Livio Andronico, un poeta di origine greca. 
Questo evento, di cui siamo a conoscenza grazie a un testo 
di Livio (7, 2) segna le origini del teatro latino e l’inizio dei 
ludi scaenici , i «giochi della scena», popolari quanto quelli 
del circo. A lungo rappresentati su installazioni provvisorie 
di legno, avranno la loro prima sede definitiva soltanto nel 
55 a.C., quando Pompeo farà costruire un teatro di pietra. 

I giochi occuperanno le festività ufficiali e il tempo libe¬ 
ro dei romani che ormai, come dice Giovenale (10, 81), 
hanno solo due aspirazioni: «il pane e i giochi del Circo», 
panem et circenses. Dobbiamo credergli? I calendari sono 
un documento più sicuro dei poeti satirici, e nel calendario 
del* 354 sono enumerati almeno 176 giorni di giochi. A 
questo si aggiunge un altro elemento importante: lo scrupo¬ 
lo religioso dei romani; basterebbe il minimo errore rituale 
nello svolgimento dei giochi, il più insignificante vizio di 
forma, perché tutta la cerimonia dovesse essere ripresa dal¬ 
l’inizio ( instauralo ). 

Piacere degli uomini? Piacere o vitalità degli dei? I gio¬ 
chi, tuttavia, anche se danno sempre maggior spazio agli 
aspetti profani e al puro spettacolo, anche se costituiscono 
per i magistrati che li organizzano - edili o pretori - il mezzo 
più sicuro per crearsi un capitale di popolarità in vista di 
elezioni future, i giochi, in realtà, non hanno mai perduto la 
loro dimensione religiosa. Si aprono con una processione 
solenne, la pompa circensis\ gli dei assistono allo spettacolo 
presenti in effigie sui letti da cerimonia ( pulvinaria ): essi 
continuano a essere, almeno formalmente, i primi destinatari 
della festa. 

Anche i privati possono offrire dei giochi - e persino 
delle commedie - in occasione dei funerali dei loro morti: 
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così avvenne, nel 160, per Ytìecyra e gli Adelphoe di Terenzio. 
Ma questa funzione particolare (non si tratta più di sostentare 
gli dei, bensì i defunti) è stata assegnata a un altro rito del 
tutto diverso: il combattimento dei gladiatori. I combatti¬ 
menti dei gladiatori non sono ludi e neppure ne hanno il 
nome, sono munera («prestazioni») gladiatoria. Di origine 
campana, furono introdotti a Roma nel 264 come rito 
funerario privato, ma non si sa nulla del loro inserimento 
nella religione ufficiale. Come nel sacrificio, il sangue, so¬ 
prattutto il sangue umano, aiuta i morti a sopravvivere. 

Culti di stato e offerte private, obblighi della pietas e 
svaghi profani, liturgie di solenne, ordinata bellezza e spet¬ 
tacoli sportivi mozzafiato, sangue profuso nei riti sacrificali 
e raffinatezza culturale della letteratura: scandita secondo i 
ritmi del calendario, la religione romana continua a coniu¬ 
gare gli opposti. Il fedele non è un rigorista compassato: 
nella sua pratica religiosa entrano liberamente l’imprevisto 
e la diversità della vita reale. 
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CAPITOLO QUINTO 


LA CASA E I MORTI. 

LA RELIGIONE DELLA FAMIGLIA 


Che cosa include esattamente la nozione di sacra priva¬ 
ta ? Fra i culti di stato ben definiti, indiscutibili, celebrati 
nelle feriae publicae , e la religione privata, praticata nell’in- 
timità domestica, si estende una zona intermedia, del tutto 
chiara allo spirito giuridico dei romani, assai meno compren¬ 
sibile ai moderni, per i quali non è più una viva realtà. Essa 
comprende collettività di vari tipi o anche corpi intermedi. 
Alla religione pubblica appartengono non solo i culti dello 
stato nella sua totalità, ma anche quelli attinenti alle sue 
suddivisioni, per esempio i culti dei quartieri (vici). Alla 
religione privata appartengono unicamente i culti pertinenti 
ai singoli individui o alle famiglie (in senso stretto), alle 
gentes (la famiglia in senso lato, il clan neiraccezione antica), 
e inoltre ai collegi (associazioni di artigiani) o agli stranieri. 

Le gentes , che formavano l’ossatura della società patrizia 
nella Roma dei primi secoli, ormai decadute in epoca classi¬ 
ca, avevano culti propri, i culti gentilizi. I Potitii, che si 
tramandavano di generazione in generazione il culto di Ercole 
presso l’Ara Massima, al momento in cui, nel 312, vi rinun¬ 
ciarono trasferendolo allo stato, constavano di dodici fami¬ 
glie e di una trentina di adulti: morirono tutti entro quello 
stesso anno. Per contro, nel 390, durante l’assedio di Roma 
da parte dei galli, un membro della gente Fabia, uomo devo¬ 
to, uscì dalla cittadella portando in mano gli oggetti del 
culto (sacra) e attraversò senza batter ciglio le linee nemiche 
per recarsi a compiere, nel giorno stabilito, un sacrificio che 
la sua gens celebrava sul colle Quirinale. Una volta assolto il 
suo compito, se ne tornò sano e salvo per la stessa strada. Gli 
Aurelii, di origine sabina, avevano sul Quirinale un luogo di 
culto, concesso loro dallo stato, dove celebravano un rito in 
Priore del Sole, Sol, di cui portavano il nome ( Ausel in 
sabino). La gens lulia aveva il culto di Veiovis. 
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A prescindere da questa élite sociale, le famiglie romane 
- e non solo i nobili, ma anche la gente comune, i semplici 
plebei - celebravano devotamente i culti domestici e adem¬ 
pivano scrupolosamente i loro obblighi religiosi. La vita 
della famiglia romana era scandita, come la nostra, da ceri¬ 
monie a un tempo religiose e sociali (l’analisi di questi rituali 
attiene sia alla storia della vita privata sia alla storia della 
religione): nascita, matrimonio, morte, assunzione della toga 
virile per i giovani maschi, un rito di passaggio che veniva di 
solito celebrato in occasione dei Liberalia del 17 marzo. 
Nell’età classica gli analoghi riti per le ragazze erano inte¬ 
grati a quelli del matrimonio che esse contraevano appena 
uscite dall’infanzia. 

Le tre forme del matrimonio romano, per confarreatio , 
per usus, per coemptio richiedono una consacrazione reli¬ 
giosa. Il matrimonio per confarreatio (gli sposi si spartiscono 
una focaccia di far , farro, il tipo di grano coltivato nel Lazio 
sin dai tempi più remoti) è il matrimonio sacerdotale, anti¬ 
camente in uso presso le gentes patrizie, divenuto, in epoca 
classica, una pura sopravvivenza. Si celebra alla presenza 
del flamine di Giove e del pontefice massimo ed è un vinco¬ 
lo teoricamente indissolubile. E condizione necessaria per 
accedere ai sacerdozi arcaici: il flamine di Giove e la fiammica 
devono essere uniti in matrimonio per confarreatio. Di qui le 
difficoltà di reclutare aspiranti a questo tipo di vincolo, 
divenuto rarissimo; difficoltà che vengono aggirate sceglien¬ 
do il figlio della coppia flaminale precedente. 

Le altre due forme giuridiche, Yusus (coabitazione) e la 
coemptio (vendita simbolica, che fa passare la donna dalla 
manus del padre a quella del marito), o il matrimonio per 
mutuo consenso dell’epoca classica, sono cerimonie private 
che si celebrano sotto la protezione divina di Giunone 
Pronuba, rappresentata da una donna rispettabile, la pronuba , 
autorizzata a ricevere il consenso degli sposi. La sposa porta 
tre assi di bronzo: uno lo dà al marito, un altro lo depone nel 
focolare, luogo del culto domestico, il terzo lo getta nel più 
vicino crocevia. Questi riti sanciscono la partecipazione della 
sposa ai culti del marito, che la coppia celebrerà insieme 
nella nuova casa. La nascita avviene sotto la protezione di 
Giunone Lucina e di alcune divinità minori ma efficaci, 
incaricate di mettere in fuga i demoni che minacciano la 
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partoriente e il neonato: tre uomini, armati rispettivamente 
di un’ascia, di un pestello e di una scopa incarnano 
Intercidona, Pilumnus e Deverra. Questi momenti familiari 
che si tingono di sangue - sangue della deflorazione, sangue 
del parto - sono altamente pericolosi e richiedono protezio¬ 
ne o purificazione. La purificazione, dies lustricus, si celebra 
il nono giorno (Tottavo per le femmine): in quella data si dà 
il nome al bambino. 

Ma l’intervento del pater familias non si limitava a questi 
avvenimenti eccezionali; egli era tenuto a celebrare periodi¬ 
camente le ricorrenze registrate nel calendario e a onorare, 
con una frequenza in certi casi quotidiana, due ordini di 
potenze soprannaturali: gli dei della casa e quel gruppo di 
dei, di natura tutta particolare, che sono i defunti della 
famiglia, le anime presenti o divinizzate dei morti. 


Gli dei della casa 

La casa ha i suoi dei, che la proteggono e vi dimorano. 
La religione romana annovera tre specie di dei familiari: i 
Penati, i Lari, i Genii. Divinità modeste e domestiche, ben 
lontane dalla maestà e dalla grandiosa potenza degli Olimpi, 
vivono accanto agli uomini nella stessa casa, che riempiono 
di una presenza invisibile. All’interno dell’edificio hanno il 
loro tempio, la cappelletta che conosciamo bene, grazie alle 
case di Pompei, per il periodo che va dalla fine della repub¬ 
blica all’inizio dell’impero. Modello di un vero tempio in 
formato ridotto, è dipinta su una parete, oppure, se tridi¬ 
mensionale, addossata a un muro della casa, in cucina, nel¬ 
l’atrio o in un’altra stanza. I moderni sono soliti definirle 
«larari», termine improprio e tardivo per designare qualco¬ 
sa di molto simile a un sacellum o a una aedicula , «piccolo 
santuario» o «piccolo tempio», spazio che include le imma¬ 
gini antropomorfe delle divinità domestiche, offerte alla 
venerazione di tutti gli abitanti della casa. Il sacerdote di 
questi dei è il padre di famiglia (pater familias) che celebra 
assistito dalla moglie e dai figli; Tibullo ce li descrive in una 
scena toccante (1, 10, 15-28). Il quadro che ne risulta po¬ 
trebbe intitolarsi «l’offerta ai Lari»: agli dei della proprietà 
familiare si offre un grappolo d’uva, una corona di spighe o 
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persino un porco. Il padrone di casa porta con le sue mani i 
dolci sacri; lo segue la figlia ancora piccina che reca un favo 
di miele. Di tutte le divinità domestiche, le meglio definite 
sono i Penati, Penates. Etimologicamente si tratta degli dei 
del penus , il vano riservato alle provviste, situato nella parte 
più recondita della casa (da ricollegare airavverbio penitus, 
«in fondo, nella parte più interna»). In origine è una collet¬ 
tività indistinta di dei, dai tratti confusi, che vegliano sul 
sostentamento del gruppo familiare, sempre precario nelle 
società antiche. Sotto quali apparenze dovremo dunque im¬ 
maginarli? In realtà non presentano alcuna caratteristica 
propria. Le figure pompeiane, dipinte o modellate, in cui si 
possono riconoscere dei Penati, corrispondono ai grandi dei 
del pantheon, Fortuna, Mercurio, Venere ecc. Con il passar 
del tempo, quando la percezione - peraltro indefinita - 
della loro identità è andata perduta, questi piccoli dei, inve¬ 
stiti di forte valore affettivo, sono divenuti i protettori della 
casa in generale e dei padroni - il padre e i suoi familiari 
(esclusi gli schiavi) - assumendo così una nuova personalità: 
infatti sono stati identificati con gli dei cui il padrone di casa 
riservava una particolare devozione, personale o ereditaria. 

I Penati esistono soltanto nella e per la casa (specialmen¬ 
te la riserva delle provviste), reclusi, se così si può dire, al 
suo interno. Di Lari, invece, ne esistono diversi tipi: il Lar 
familiaris , nume del focolare domestico, i Lares compitales, 
onorati nei crocevia, di cui Augusto saprà fare un uso accor¬ 
to ed efficace. Il Lar familiaris , in origine, al tempo di Plauto 
e di Catone (De agri cultura 143), è invocato soltanto al 
singolare. Nel Y Aulularia di Plauto (vv. 1-25) il Lar familiaris 
risiede nella casa da quattro generazioni: la figlia dell’avaro 
Euclione (che fornirà il modello a Molière), fanciulla molto 
pia, gli offre ogni giorno incenso, vino, preghiere e serti di 
fiori. 

I Lari non sono, come talvolta è stato detto, antenati 
divinizzati: sono i protettori di uno spazio, di una proprietà. 
Il loro sguardo è rivolto al mondo esterno: vegliano sulla 
casa in senso lato, compresi gli schiavi, sulla proprietà agri¬ 
cola, sui quartieri e i crocevia, sono presenti nella città e nei 
campi. I Lares compitales vegliano sugli incroci ( compita) 
dove i padroni dei terreni contigui celebrano ogni anno i 
Compitalia (festa mobile di gennaio). A Roma invece lo 
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fanno gli abitanti dei quartieri. In conformità col modello 
dei Lares compitales (divinità necessariamente plurali), il 
Lar familiaris assunse anch’esso la forma plurale, fatto che 
contribuì ad avvicinare i Lari familiari ai Penati e persino a 
confonderli con essi. I Lari dei santuari domestici sono 
rappresentati con le sembianze di due giovinetti che danza¬ 
no, vestiti di corte tuniche ondeggianti, in atto di innalzare 
recipienti da vino in forma di corno (rhyton). 

Ogni mese, per le calende, le none, le idi, nei giorni di 
festa, si depone una corona sul focolare e si reca un’offerta 
al Lare. Il culto dei Penati si celebra quotidianamente intor¬ 
no al desco familiare, sempre posto di fronte al focolare. Al 
momento del pasto serale, il padrone di casa offre loro 
almeno un poco di farina e un pizzico di sale che getta fra le 
fiamme. Così racconta Ovidio: «Un tempo si usava sedere 
dinanzi al focolare su lunghe panche, poiché si credeva che 
gli dei fossero presenti ( adesse) a tavola» (Fasti 6, 305 s.). E 
raro che i testi rivelino una simile intimità con gli dei. La 
religione domestica ha in sé una componente di fiducia e di 
affettività che, nella stessa epoca, non si riscontra nei riguar¬ 
di delle altre divinità della religione di stato. L’abitante della 
casa viveva in comunione con i propri Lari e Penati; anche 

10 stato, volendo riprodurre questo rapporto, ebbe i propri: 
i Penates publici e i Lares praestites. 

Il nome Genius è certamente derivato dalla radice *gen -, 
«generare». Ma dovremo intenderla in senso attivo o passi¬ 
vo? E «colui che genera» o «colui che è generato»? Malgra¬ 
do la polemica sia tuttora in corso fra gli specialisti, noi 
opteremo per la prima ipotesi. Fra gli esseri soprannaturali 

11 Genius è un «dio» dotato di una natura particolare, intrin¬ 
secamente legata all’umanità. Ogni uomo ha il suo Genius 
(specificamente maschile). Che cosa è in realtà? Una poten¬ 
za generativa dell’uomo, il suo protettore individuale - una 
sorta di angelo custode pagano -, la sua anima spirituale o 
qualcosa del genere? Forse tutto questo insieme o di volta in 
volta, a seconda del grado di evoluzione delle credenze. E la 
parte divina della natura umana. Nel culto domestico si usa 
i cndere omaggio al Genius del padre di famiglia. Gli schiavi 
giurano in nome del Genius del padrone. Per un matrimo¬ 
nio, nell’atrio della casa, si appronta il lectus genialis , il letto 
‘Viziale dove sarà perpetuata la stirpe. Il giorno del complean- 


107 




5. I larari di Pompei. La Casa del Menandro 



6. I larari di Pompei. La Casa dei Vettii 











no ( natalis ), ognuno celebra la festa del proprio Genius ; agli 
amici Messalla e Cornuto, Tibullo fa dono di due elegie (1, 

7; 2, 2). 

Nei dipinti dei «larari» il Genius è rappresentato in due 
diverse forme: l’una, antropomorfa, lo ritrae come un perso¬ 
naggio vestito con la toga; l’altra, molto più primitiva, ne 
accentua il carattere generatore e ctonio, e lo mostra come 
un serpente che snoda le sue spire. Quando Enea offre un 
sacrificio sulla tomba di Anchise, dal sepolcro esce un ser¬ 
pente: forse il Genio del luogo? O il servo del morto? Quan¬ 
to a Enea, egli invoca Tanima del padre e i suoi Mani ritor¬ 
nati dairAcheronte (Virgilio, Eneide V, 84-99). 


I morti 

La famiglia si riunisce davanti ai propri dei. E si riunisce 
anche davanti ai propri morti: per onorarli, celebra il culto 
dovuto agli antenati divinizzati. I romani usavano parecchi 
nomi per designare le «anime» (materiali) dei morti: Lemures , 
Larvae , Manes. Tuttavia non era loro ben chiaro che cosa li 
distinguesse. Sono buoni? Sono cattivi? In ogni caso non è 
prudente fidarsi troppo delle affermazioni rassicuranti che 
vengono dai defunti: i morti sono infidi per definizione, 
anche se la famiglia ha adempiuto ai propri obblighi nei loro 
confronti. Nel periodo arcaico il defunto veniva sepolto per 
inumazione, poi, in età classica, per incinerazione; ma un 
dito prelevato dal corpo, Vos resectum , era affidato alla ter¬ 
ra, in ricordo dell’antico rito. La famiglia è contaminata dal 
contatto con la morte. La morte, eminentemente contagio¬ 
sa, è anche funesta e deve essere purificata con riti appro¬ 
priati: sacrificio di una scrofa, la porca praesentanea, a Cerere; 
pasto sulla tomba, poi pulizia con la scopa e purificazione 
della casa e di tutti coloro che hanno assistito alla sepoltura. 

II grande lutto dura nove giorni; il pasto del nono giorno ne 
segna la fine. La famiglia è di nuovo pura. 

I riti funerari, che assicurano ai morti la giusta sepol¬ 
tura, sono destinati a dar loro una tomba fissa, a far sì che 
nell’altro mondo (indistinto) possano sopravvivere in pace 
(il che non significa felicemente; l’aldilà è un grigiore diffu¬ 
so, un’immagine sbiadita e fantomatica della vita vera) e, 
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soprattutto, che sia loro impedito di tornare sulla terra a 
tormentare i vivi. Questi spettri malefici sono le Larve. Gli 
altri, i morti «buoni» della famiglia, diparentes , sono festeg¬ 
giati solennemente, come si è già visto, in febbraio e in 


maggio. 

Le feste di febbraio sono riti di fine d'anno. Dal 13 al 21 
la famiglia celebra una novena dei morti, i Dies parentales o 
Parentalia, che fanno parte del culto privato. I congiunti 
portano sulle tombe delle corone, alcune offerte alimentari, 
del sale, del pane inzuppato nel vino e anche delle violette 
(Ovidio, Fasti 2, 533-638). Le anime impalpabili vengono a 
nutrirsene. L'ultimo giorno, registrato nel calendario, pren¬ 
de il nome di Feralia (la sua etimologia è sconosciuta). Il 22 
cadono i Caristia , istituiti dopo gli altri: è una festa della 
famiglia, che si riunisce per un pasto. E sbagliato spiegare 
Caristia con l'aggettivo carus. Tuttavia il fatto che venga 
anche chiamata festa della «Cara parentela» ( Cara cognatio), 
ne rende bene l'atmosfera. Non per questo i morti sono 
meno inquietanti. Ma il loro ritorno, in febbraio, non incute 
spavento: se saranno placati secondo le regole, essi ritorne¬ 
ranno serenamente nella dimora sotterranea, dopo avere 
visitato i vivi. 


I rituali di maggio invece sono più lugubri e di tenore 
molto più arcaico, poiché si ispirano a concezioni fortemen¬ 
te primitive della religione e della morte. Tre giorni di festa, 
il 9, Tll e il 13, separati, come di rito, da un giorno pari, 
hanno lo scopo di placare i terrificanti Lemuri. Si tratta di 
riti notturni. I morti non si limitano più a uscire dalle tombe 
dove, in tempi normali, stanno rinchiusi, per recarsi ad 
assaggiare i cibi preparati per loro, ma ritornano per invade¬ 
re le case dei vivi. Il padre di famiglia si alza a mezzanotte. 
Il suo contegno, i suoi gesti sono improntati a timore super¬ 
stizioso. Prende delle fave nere, le getta dietro di sé dicendo 
nove volte (numero sacro): «Con queste fave io riscatto me 
stesso e i miei». Dopo avere ripetuto, ancora nove volte, 
«Uscite, Mani dei miei padri», egli si volge a guardare indie¬ 
tro; a questo punto il rito è compiuto (Ovidio, Fasti 5, 419- 
492). Il 14 le Vestali affogano nel Tevere i fantocci degli 


Argei e la fiammica si veste a lutto. 

I morti divinizzati sono gli Dei Mani, Di Manes , il cui 


nome è inciso al primo posto nelle iscrizioni funerarie (ab- 
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breviato in DM) fin dagli inizi deirimpero. I grammatici ci 
insegnano che Manes significa «buoni». E non c’è motivo di 
dubitarne. Ma è un nome dato ai morti per antifrasi, per 
eufemismo, nell’urgere della paura e nel tentativo di rende¬ 
re «buoni», in virtù della parola e del rito, coloro che sono 
cattivi per natura. 

Fustel de Coulanges individuava nella religione della 
famiglia il fondamento stesso della religione antica: la gens è 
anteriore alla città; la casa e i morti ne sono in qualche modo 
i due poli. I membri della famiglia vivono quotidianamente 
a contatto con gli dei della casa, sotto la loro ombra protet¬ 
trice. I morti contaminano la comunità dei vivi e li spaven¬ 
tano; perciò vengono allontanati dalle abitazioni e messi in 
necropoli che si estendono all’esterno di Roma, lungo le sue 
strade (la Via Appia è soltanto la più famosa). 

Si dovranno aspettare i lumi della filosofia, la speranza 
delle religioni orientali, perché i romani si rappresentino 
l’aldilà come un soggiorno di luce al quale l’uomo può 
aspirare, un mondo di armonia e di felicità incomparabile 
con quello di quaggiù. Anche gli dei della comunità Giove, 
Marte, Quirino e i loro congeneri fanno paura all’uomo 
arcaico. Ma la fiducia, il sentimento di vicinanza che gli 
ispirano le divinità della sua casa, non importa se capanna di 
argilla o dimora di pietra, sono quanto può esistere di più 
simile all’amore degli dei e a una religione del cuore. 


Ili 




CAPITOLO SESTO 


L’ETÀ DEI LUMI 


Il I secolo a.C. è un periodo di crisi per lo stato. È 
l’ultimo secolo di una repubblica le cui strutture si stanno 
disgregando, comprese quelle della religione: le rinnoverà 
Ottaviano Augusto che sarà proclamato imperatore nel 31 
a.C. A quando risale la crisi della religione? Se è relativa¬ 
mente facile percepire la crisi politica e sociale, rivolgimen¬ 
to profondo, non certo accidentale, che scuote la Roma del 
II secolo ai tempi dei Gracchi (133-121), è molto più diffi¬ 
cile capire i movimenti spirituali che trasformano la religio¬ 
ne tradizionale e la minano daH’interno. I suoi meccanismi 
funzionano, le feste pubbliche, i sacrifici vengono celebrati 
con regolarità, essa continua a mostrare una facciata così 
ordinata e armoniosa da trarre facilmente in inganno. Ma 
l’edificio che le sta dietro è ormai deteriorato. 


Il caso dei Baccanali 

Il caso dei Baccanali, che conosciamo bene, almeno ne¬ 
gli aspetti più appariscenti, grazie al racconto di Livio (39, 
8-19), ha provocato, nel 186, una prima scossa al sistema, un 
segnale di allarme. Sotto la guida di una sacerdotessa cam¬ 
pana - la religione dionisiaca era praticata da gran tempo 
nell’Italia meridionale -, il culto mistico di Dioniso (chiama¬ 
to anche Bacco) era celebrato a Roma dalle baccanti in 
cerimonie segrete che si svolgevano di notte al suono dei 
cembali e dei tamburelli. I consoli avocarono a sé il caso. I 
crimini imputati alle baccanti non offendevano tanto la reli¬ 
gione intesa in senso proprio, quanto la morale e l’ordine 
Pubblico: iniziazione di ragazzi giovanissimi, promiscuità 
fra uomini e donne durante le cerimonie, dissolutezza, 
sparizioni misteriose, costituzione di una società segreta che 
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formava uno stato nello stato, un vero e proprio «secondo 
popolo». La repressione dei Baccanali, a opera del senato (il 
cui decreto, senatus consultum , è uno dei monumenti 
dell’epigrafia latina), fu feroce: carcerazioni di massa, ese¬ 
cuzioni. I Baccanali però sopravvissero, poiché sarebbe sta¬ 
to sacrilego proibire il culto di un dio che si doveva onorare 
come tutti gli altri. Furono dunque severamente regolamentati 
e da quel momento non se ne sentì più parlare. Ma gli 
affreschi eseguiti verso il 60 a.C. nella Villa dei Misteri a 
Pompei ci lasciano intravedere il rituale delle loro iniziazioni. 

Lo scandalo dei Baccanali è un caso complesso. Si tratta 
di un regolamento di conti politico con i campani che, alcu¬ 
ni anni prima, avevano tradito Roma per allearsi con Anni¬ 
baie: una manifestazione indiretta del fuoco che ancora co¬ 
vava sotto le rovine della seconda guerra punica. L’episodio 
dei Baccanali si presta anche a una lettura sociologica. Le 
iniziazioni a questo culto dionisiaco, aperte alle più diverse 
categorie di persone, accolgono le «minoranze oppresse» - 
donne, giovani, schiavi - e le integrano in una società paral¬ 
lela. Ma la crisi rivela anche un aspetto nascosto della reli¬ 
gione romana, uno dei mali che l’affliggono in permanenza. 
In Italia, nelle campagne, sono sempre esistiti dei vagabon¬ 
di, «sacrificatori e indovini», sacrificuliac vates (falsi) profe¬ 
ti che non solo introducono riti nuovi, ma pretendono, con 
crimine inespiabile, di sostituirli alla religione dello stato, 
sperimentata e sicura. E una malattia endemica che talvolta 
scoppia con accessi improvvisi scatenando le reazioni vio¬ 
lente delle autorità. Facile preda sono le donne, i poveri, i 
contadini che, durante la guerra, hanno abbandonato le 
campagne malsicure per rifugiarsi in città. Nelle iniziazioni 
bacchiche il principale motivo di attrazione è una diversa 
forma di esperienza religiosa, molto più ricca di quella che 
offre la religione ufficiale, per certi aspetti arida e sclerotizzata; 
il calore di una piccola comunità di fedeli, la vertigine dei 
sensi, sovraeccitati dal ritmo ossessivo degli strumenti a 
percussione, una religiosità emotiva ed esaltata, il rapimen¬ 
to estatico, i comportamenti trasgressivi che sfociano nella 
deviazione, la comunione col dio realizzata nell’orgia e la 
promessa di salvezza che Bacco offre all’iniziato: tutte forme 
di una religione mistica diffusa dai culti orientali, di cui i riti 
dionisiaci offrono ai romani la prima esperienza. Questa 
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scoperta ringiovanisce e apre a una ventata di rinnovamento 
gli spiriti e i corpi, inariditi dal «disincanto del mondo» che 
ha colpito una religione puramente tradizionale, generatrice 
di frustrazioni. La crisi (lontana ma calzante anticipazione 
del moderno «fenomeno delle sette») sembra destinata a 
non ripetersi. 

La scoperta, nel 181, degli pseudo-libri di Numa non 
ebbe una risonanza altrettanto clamorosa. Si trattava di un 
falso di origine pitagorica; anche il pitagorismo era una 
dottrina mistica venuta dall’Italia meridionale, ma di alta 
ispirazione filosofica. I testi furono bruciati in gran fretta. 
La religione ufficiale, già ripresa saldamente in mano dallo 
stato con il senatoconsulto dei Baccanali, avrebbe avuto 
ancora dinanzi a sé quasi un secolo di tranquillità. 


La crisi del I secolo 


La crisi del I secolo è ben altrimenti profonda. Non 
investe più una frangia tutto sommato marginale della po¬ 
polazione, ma colpisce il centro vitale dello stato e della 
società. Essa rivela uno sfaldamento, forse mascherato sino 
a quel momento, che, accelerato o fatto emergere dalla crisi 
politica, non può essere occultato più a lungo. Tutti i valori 
di Roma crollano nello stesso tempo. Il pio cittadino dei 
tempi antichi, che celebrava diligentemente il culto degli 
dei, si abbandona ormai alla trascuratezza, alla neglegentia 
deorum stigmatizzata da Livio. Neir87 a.C., in piena guerra 
civile, il flamine di Giove, Lucio Cornelio Merula, si tolse la 


vita con un suicidio votivo in Campidoglio. Ma, tornata la 
pace, nessuno si curò di trovargli un successore, come se il 
sacerdote del primo dio di Roma fosse un elemento super¬ 
fluo neiringranaggio del sacro. Questo vuoto si prolungò 
fino ad Augusto, per ben settantacinque anni, durante i 
quali i pontefici assolsero agli adempimenti spettanti al flamen 
Dialis , come era d’obbligo ogni volta che il flamine non 


aveva la possibilità di farlo; e, in apparenza, tutto andò 
benissimo. Gli edifici religiosi subirono la stessa sorte: 


Augusto restaurò almeno ottantadue templi (di ogni tipo e 
grandezza), lasciati quasi del tutto privi di manutenzione 
n egli ultimi anni della repubblica. 
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Ma un altro fatto testimonia ancora più nettamente l’evo- 
luzione delle mentalità: l’antica procedura di espiazione dei 
prodigi è caduta in disuso. Nessuno li segnala più alle autorità 
dello stato, nessuno si occupa di registrarli; alla fine dell’anno 
non vengono più espiati tutti insieme, con un’unica cerimonia, 
come si usava fare un tempo. A quando risale l’abbandono 
di queste pratiche? Quasi certamente all’inizio del I secolo 
(alcune espiazioni di prodigi, eseguite secondo l’antico rituale, 
sono ancora attestate negli anni novanta, ma non oltre). Ciò 
non significa che il prodigio non abbia più senso; semplice- 
mente, ne ha assunto uno diverso. Roma non è scivolata 
nella miscredenza, ha soltanto cambiato credenza. Il prodi¬ 
gio all’antica, di matrice romana, non prediceva l’avvenire, 
si limitava a rivelare la collera degli dei. La cosa che conta è 
ormai ciò che il prodigio annuncia, in conformità con la 
dottrina etrusca che ammetteva l’esistenza - altra differenza 
fondamentale - di prodigi benefici. Gli aruspici prescrivono 
sempre, caso per caso, le misure atte a placare gli dei. Inoltre 
interpretano il prodigio e ne elaborano l’esegesi. Quando 
una fiamma scaturisce dal suolo innalzandosi verso il cielo e 
gli aruspici rivelano a Siila che quel prodigio gli annuncia il 
potere supremo (Plutarco, Vita di Siila 6, 11-13), un segno 
così favorevole non richiede evidentemente alcuna espiazione. 

I generali vittoriosi che aspirano a impadronirsi del po¬ 
tere e, in senso lato, un’intera classe politica colta e affran¬ 
cata dalle credenze tradizionali, non resistono più alla tenta¬ 
zione di manipolare il sacro in funzione delle proprie ambi¬ 
zioni o dei propri interessi. Gli auspici vengono spudora¬ 
tamente falsificati. L’onesto Pompeo mente quando afferma 
di avere udito il tuono, segno sfavorevole che gli permette di 
sciogliere i comizi e di impedire l’elezione di Catone Uticense, 
con grande indignazione dell’interessato (e di Plutarco). I 
pontefici trascurano od omettono consapevolmente di inse¬ 
rire il mese intercalare. Cesare colmerà lo scarto in un colpo 
solo: l’anno 46 che, con i suoi 443 giorni, riordina il calenda¬ 
rio, è l’ultimo «anno di confusione» (annus confusionis). 

I generali, figure più che umane, prescelti dalla divinità 
che concede loro la vittoria, li chiama al potere e li innalza a 
una condizione simile alla propria, superiore a quella di tutti 
gli altri uomini, si arrogano tutti gli attributi di un dio. Già 
Scipione l’Africano, mescolando sincera devozione e messa 
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in scena spettacolare, si raccoglieva in preghiera, solo, sul¬ 
l’alto del Campidoglio: lo dicevano nato da un dio. Siila si 
attribuisce la felicitas, fortuna, dono divino del successo, 
che conferisce alla sua persona una dimensione soprannatu¬ 
rale; così assume ufficialmente l’appellativo Felix. I nomi 
degli imperatores si insinuano nel calendario, riservato, fino 
ad allora, esclusivamente agli Immortali. Ai sei grandi giochi 
tradizionali si aggiungono i ludi Victoriae Sullanae (26 otto¬ 
bre - 1° novembre), che commemorano la «vittoria di Siila» 
alle porte di Roma neir82 a.C. Nel 44, Ottaviano celebra 
per la prima volta, in onore di Cesare, i ludi Victoriae Caesaris 
(20-30 luglio); in quei giorni appare la cometa, segno della 
sua anima salita al cielo. La religione del superuomo (espres¬ 
sione che non ha per gli antichi, di credenza politeista, lo 
stesso senso che per noi) colma il vuoto lasciato dalle forme 
religiose tradizionali. 

La religione è investita da una duplice crisi, che riguarda 
al tempo stesso la ragione e la fede. Essa si fonda su un certo 
numero di concezioni attinenti alla natura e all’azione degli 
dei che la ragione emancipata di un individuo istruito del I 
secolo non può più accettare. La religione tradizionale ap¬ 
pare troppo arida, troppo angusta nella sua «ragionevolez¬ 
za», quando emergono nuove aspirazioni dell’anima e della 
sensibilità, si afferma un diverso bisogno di credere, affiora 
quel misticismo latente che il caso dei Baccanali aveva per¬ 
messo di soffocare e che finalmente trova altrove, in un 
Oriente ormai più accessibile, una risposta alle sue doman¬ 
de e alla sua ricerca. 


La critica dei filosofi 

La religione tradizionale è stata profondamente scossa, 
almeno negli ambienti colti, dalla critica dei filosofi. La 
religione comune non è solo un insieme di pratiche, di riti, 
è un fatto di cultura, presente ovunque, nella vita quotidia¬ 
na, nelle arti, nella letteratura, nella mitologia. Ma questa 
cultura, fondata su un antropomorfismo di matrice greco¬ 
romana universalmente condiviso, veicola concezioni diffi¬ 
cilmente accettabili per un'intelligenza critica. Il I secolo si 
può definire una «età dei lumi»: le favole della mitologia 
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sono un cumulo di assurdità, ridicole fandonie, cui soltanto 
le vecchiette possono prestar fede. Quando Cicerone, che è 
filosofo, e inoltre uomo consolare, àugure, adepto di una 
Nuova Accademia incline allo scetticismo, compone fra il 
45 e il 44 i dialoghi teologici De natura deorum e De divi- 
natione, condivide le negazioni di un Lucrezio, che, dieci 
anni prima, egli stesso aveva fatto scoprire ai letterati roma¬ 
ni, anche se gli aspetti propositivi delle rispettive dottrine 
non avevano nulla in comune. Per entrambi l'antropo- 
morfismo è inammissibile a tutti i livelli. Come si può crede¬ 
re che gli dei abbiano un corpo? Persino resistenza di quella 
«specie di corpo» [quasi corpus) traslucido e sublimato, che 
attribuiscono loro gli epicurei, è da rifiutare. Gli dei non 
hanno corpo; e se, per caso, hanno una materialità, è qualcosa 
che non ha nulla a che fare con un corpo simile al nostro. E 
neppure Fattività psichica, le passioni di cui la mitologia fa 
partecipi le divinità sono degne di maggiore considerazione. 
Sia Tira sia la benevolenza sono del tutto estranee agli dei. 
L'epicureismo si oppone alla religione tradizionale essen¬ 
zialmente su due punti: l'aldilà e l'intervento degli dei nelle 
cose umane. Non esistono né una sopravvivenza dell'anima 
né castighi eterni. La morte annulla ogni essere umano, 
corpo e anima; e noi non dobbiamo temere alcuna punizio¬ 
ne postuma, inflitta da dei vendicatori. Gli dei esistono, ma 
non hanno alcuna possibilità o capacità di agire (tesi perico¬ 
losa, che potrebbe mascherare una forma di ateismo). Da 
essi non dipende né dove va il mondo né ciò che fanno gli 
uomini; vivono in una totale assenza di attività e di passioni 
(atarassia), ragione e fondamento della loro beatitudine. 

Teologia inverosimile, ribatte, nel dialogo, il portavoce 
di Cicerone. Si dovrà dunque riconoscere validità alla teolo¬ 
gia degli stoici che credono in una provvidenza su cui si 
fonda la divinazione, ma che è intessuta di tante edificanti 
ingenuità? Alla loro concezione degli dei, che non li consi¬ 
dera esseri antropomorfi, ma componenti del mondo, ele¬ 
menti primordiali (terra, acqua, aria, etere) o parti dell’uni¬ 
verso (i pianeti, gli astri, che sono divini)? Giove è l'etere, 
Giunone è l'aria, Apollo è il Sole ecc. Questa è la loro vera 
natura divina che dissolve le «favole» empie dei poeti. Ep¬ 
pure gli dei conservano i nomi che hanno dato loro la tradi¬ 
zione e la consuetudine: la religione comune e la religione 
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dei filosofi possono così trovare dei punti di conciliazione. 
Che conclusioni trarne? Il De natura deorum in cui Cicerone 
ha esposto e criticato nell’ordine la teoria epicurea (libro I), 
la concezione degli stoici (libro II), alla luce delle tesi della 
Nuova Accademia (libro III), si chiude con una battuta di 
spirito che è un modo per evitare di pronunciarsi. L'epicu¬ 
reismo va rifiutato. Quanto agli stoici e agli accademici, gli 
uni appaiono più vicini al vero, gli altri al verosimile. Cia¬ 
scuno raggiunge il limite che si è dato in funzione delle 
proprie esigenze: ci sono quelli che credono di poter arriva¬ 
re alla verità e quelli che pensano di non poter oltrepassare 
la verosimiglianza. La filosofia pone il problema della reli¬ 
gione, ma non è certo che possa dare anche le risposte. La 
risposta la fornisce la religione di stato, ma su un altro 
piano: indipendentemente dalle speculazioni degli intellet¬ 
tuali - nessuno nega l'esistenza degli dei, poiché il dibattito 
verte soltanto sulla loro natura -, le pratiche del culto elabo¬ 
rate dalla saggezza degli antenati si impongono a tutti i 
cittadini. Il De natura deorum può lasciare perplesso il letto¬ 
re moderno, avido di certezze, che, dai teologi, si aspetta dei 
dogmi. Questi testi tuttavia saranno letti finché vivrà la 
cultura antica e gli apologisti cristiani, Arnobio, Lattanzio, 
Agostino li utilizzeranno contro lo stesso paganesimo. 

Ma una certezza permane, la sola su cui possa contare 
l’uomo religioso: è l’immortalità deH'anima, chiamata a ri¬ 
tornare presso gli dei dai quali proviene ( Tusculanae 
disputationes I, composte nel 45). L'immortalità non è più 
soltanto la ricompensa di una élite politica molto ristretta: i 
grandi uomini di stato che hanno meritato della patria (De 
re publica VI, nel 54). Essa si allarga a tutti gli uomini 
dabbene, illuminati dalla filosofia (lo stesso concetto è riba¬ 
dito, nel 44, col Cato maior de senectute). L'immortalità non 
è più privilegio degli dei. Anche l'uomo ha in sé la vocazione 
a salire in cielo. 


Alla ricerca di un rinnovamento 

Ma la religione cosmica dei filosofi in questo mondo e le 
estasi future della religione astrale possono essere rivelate 
soltanto a una élite della cultura e dell'intelletto. Altri, in 
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cerca di nuovi stimoli, hanno chiesto airOriente di soddisfa¬ 
re le loro aspirazioni mistiche, che essi integrano senza sfor¬ 
zo alle tradizioni nazionali in un sincretismo personale un 
po’ confuso. Mario, incolto, più superstizioso che autentica¬ 
mente religioso, attribuiva la massima importanza alle pre¬ 
dizioni di una profetessa siriana, Martha (raccomandatagli 
dalla moglie Giulia, zia di Cesare), al punto da esibirla ai 
suoi soldati, pomposamente vestita di porpora. Ma non per 
questo trascurava i presagi romani, di cui egli stesso era 
abilissimo interprete. Siila invece, che era uomo di alta cul¬ 
tura, credeva ai sogni nei quali gli apparivano delle dee 
asiatiche; per esempio Ma, la selvaggia dea della Cappadocia, 
analoga a Bellona, i cui sacerdoti si tagliuzzavano il corpo 
grondando sangue da ogni parte. Sua dea prediletta, più 
contegnosa, fu una Afrodite di Caria, assimilata a Venere, 
dispensatrice di fortuna (felicitas) nonché di vittoria. 

Siila, fra i grandi ambiziosi, è il primo a porsi sotto il 
patronato di Venere, madre degli Eneadi. Anche Pompeo 
onorerà una Venere Victrix (Vittoriosa), ma meno impor¬ 
tante delPaltra. Cesare, discendente della dea, motivo di 
incontestabile superiorità, si impadronirà definitivamente 
di Venere. Alla madre soprannaturale della gens lulia , che lo 
è anche dell’intero popolo romano, egli dedica il tempio di 
Venere Genitrix (Madre), intorno al quale si articola l’archi¬ 
tettura del Foro. Quei generali che si sono attribuiti una 
natura sovrumana, si arrogano tutto il favore degli dei e ne 
annettono il culto alla propria persona, gloriosa e sacralizzata 
già in vita. Cesare compirà l’ultimo passo: avviato alla 
divinizzazione mentre è ancora vivente, diverrà, dopo la 
morte (15 marzo del 44 a.C.), il Divus lulius. 

Ma non solo i generali: neppure i comuni mortali sanno 
resistere al fascino dell’esotismo, dei riti soggioganti che 
insanguinano il corpo o rapiscono l’anima. Lucrezio ha visto 
per le strade di Roma il corteo di Cibele, i Cureti o Coribanti 
armati, grondanti sangue; ha visto i fedeli far cadere sulla 
statua della dea una pioggia di petali di rose (De rerum 
natura 2, 598-643). Estranea a queste aberrazioni, la benefi¬ 
ca Iside è arrivata a Roma ai tempi di Siila. Iside e Serapide, 
gli dei di Alessandria d’Egitto, hanno percorso il loro cam¬ 
mino verso Roma partendo dall’Italia meridionale: alla fine 
del II secolo li troviamo già a Pozzuoli e a Pompei. Si tratta 
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di una religione praticata essenzialmente dal popolo, anzi 
dal popolo minuto. Negli anni 58, 53, 50, 48 il senato ne fa 
radere al suolo i santuari che si trovano un po' dovunque, 
persino sul Campidoglio. Non servì a nulla. La fede dei 
devoti di Iside, che li ricostruivano instancabilmente, era 
più forte di ogni interdetto ufficiale. 


Un tentativo di ricostruzione: Marrone 

La religione romana non aveva più un'anima? Le rifor¬ 
me religiose di Cesare, la cui vita era stata brutalmente 
stroncata alle idi di marzo del 44, si erano limitate al calen¬ 
dario. Tuttavia c'era stato un tentativo di ricostruire la reli¬ 
gione romana, e non lo si doveva a un autorevole politico, 
bensì a un uomo di studio, a Varrone, enciclopedista nel 
duplice significato della parola: autore di un'opera immensa 
e «filosofo dei Lumi». Fra molte altre opere, Varrone (116- 
27 a.C.), aveva pubblicato, probabilmente nel 47, sedici 
libri di Antiquitates rerum divinarum , dedicate a Cesare 
pontefice massimo. Le Antiquitates , opera monumentale, 
enciclopedia ragionata della religione romana, sono andate 
perdute, purtroppo per noi moderni che le conosciamo sol¬ 
tanto attraverso i prestiti di cui si sono serviti gli apologisti 
cristiani, in particolare Agostino nel De civitate Dei. Grazie 
all’erudizione prodigiosa di Varrone, alla sua cura quasi 
maniacale dell’ordine, delle classificazioni, delle suddivisio¬ 
ni metodiche, siamo informati su un gran numero di dettagli 
tecnici, insostituibili per la conoscenza della religione roma¬ 
na; e non importa se Varrone, grammatico, mente sistemati¬ 
ca, li reinterpreta spesso in funzione di etimologie erronee o 
sotto l'influenza di idee del suo tempo, della Roma illumina¬ 
ta della fine della repubblica. 

La sua produzione infatti non è soltanto frutto di pura 
erudizione: è l’opera di un pensatore. Come Cicerone, egli è 
un filosofo dell'Accademia, anche se appartengono a ten¬ 
denze diverse: l'uno «probabilista», l’altro dogmatico. Il 
pensiero religioso di Varrone, ridotto alle sue linee essenzia¬ 
li, si struttura in base a due principi: la teologia tripartita e 
d sincretismo. Nella teologia tripartita, che Varrone non ha 
co ncepito, ma ha applicato sistematicamente all’interpreta- 
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zione della religione romana, si distinguono tre livelli. La 
teologia dei poeti, che appartiene alla mitologia, alle favole 
rappresentate a teatro, alla cultura media. La teologia natu¬ 
rale invece, propria dei filosofi, considera gli dei come po¬ 
tenze molto più elevate di quelle deirantropomorfismo, ov¬ 
vero come parti delFuniverso, elementi primordiali costitutivi 
del mondo, nella stessa linea del pensiero stoico, condiviso 
da Cicerone che, di poco più giovane del suo amico Varrone, 
ne aveva letto le opere. La teologia civile, quella degli uomi¬ 
ni di stato, organizza i culti e i riti che sono alla base della 
vita della comunità. Superando queste distinzioni £ risol¬ 
vendole in un’unità superiore, sarà possibile risolvere le 
contraddizioni che lacerano il tessuto della religione roma¬ 
na. Senza dubbio la teologia dei filosofi si colloca a un livello 
più alto di quella dei poeti, ma non per questo la sopprime, 
anzi la integra e la fonde in una sintesi aperta, la stessa che 
ispira il sincretismo varroniano. , 

Gli dei - è ovvio - sono assai numerosi, ma la loro 
diversità (ce lo dimostra il trattato di grammatica De lingua 
Latina V) può essere superata. Gli «dei fondamentali» 
(principes dei) sono il Cielo e la Terra, Urano e Gea, Caelum 
et Terra (la Tellus della più antica religione romana), princi¬ 
pi cosmici la cui unione, come già avevano riconosciuto i 
poeti della Grecia e della Roma arcaica, ha generato il mon¬ 
do. A Roma, il Cielo e la Terra sono Giove e Giunone (in 
Grecia, Zeus ed Era). Ma c’è anche una generazione prece¬ 
dente costituita da Saturno e Ops (Crono e Rea). Le genera¬ 
zioni mitiche di Esiodo (Zeus è figlio di Crono, a sua volta 
figlio di Urano) vengono trascese, non abolite. L’umanità 
venera gli stessi dei, con nomi diversi: presso gli egizi si 
chiamano Serapide e Iside. In tal modo si ricostituisce l’uni¬ 
tà del divino. 

Varrone è nato prima delle guerre civili e ha visto gli 
inizi dell’impero di Augusto. La sua lunga vita di quasi 
novantenne gli ha permesso di assistere, con partecipazione 
sofferta, a tutte le crisi dell’ultimo periodo repubblicano. 
Ha tentato, con l’arma della teologia, di ricostruire la reli¬ 
gione romana, troppo elitaria per diffondersi al di là di una 
ristretta cerchia di intellettuali e di uomini di potere illumi¬ 
nati, appartenenti all’aristocrazia o all’ordine equestre. Sol¬ 
tanto grazie alla sua opera, letta e saccheggiata dagli eruditi 
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venuti dopo di lui, abbiamo oggi una conoscenza vasta, se 
pure incompleta, della religione romana che, altrimenti, sa¬ 
rebbe sprofondata neiroblio. Fonte e base per qualsiasi 
studio sull’argomento, ma di scarsa influenza pratica, l’ope- 
ra di Varrone prefigura le due più importanti linee di ten¬ 
denza delFimpero: la restaurazione augustea e l’affermazio- 
ne di un sincretismo che, rispetto al suo, evolverà in seguito 
verso forme più mistiche e meno speculative. Ma il pensiero 
dell'epoca degli Antonini e del tardo impero discende diret¬ 
tamente dal platonismo, la sua vera famiglia spirituale. 

j 
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CAPITOLO SETTIMO 


LA RINASCITA AUGUSTEA 


La carriera di Augusto, fondatore deirimpero, nato nel 
63 a.C., morto nel 14 d.C., si è svolta sotto il segno del sacro. 
Ogni tappa della sua ascesa politica ha ricevuto una sanzio¬ 
ne religiosa. Adottato da Cesare, egli è, sin dagli anni del 
triumvirato, Divi filius «figlio del divinizzato». Unico sovra¬ 
no del mondo romano dopo la sconfitta di Antonio e 
Cleopatra ad Azio nel 31 a.C., egli riceve, nel 27, il nome di 
Augustus y appellativo che gli conferisce uno statuto più che 
umano. Nel 12, dopo avere atteso pazientemente la morte 
del pontefice massimo Marco Emilio Lepido (il triumviro), 
ne assume finalmente la carica. Sarà divinizzato nel 14 d.C., 
subito dopo la morte, e diverrà il Divus Augustus. 

Il soprannome Augustus - Svetonio ci dice che il termine 
comporta qualcosa di «più grandioso», sottolineando il valo¬ 
re del comparativo - appartiene alla sfera religiosa, come il 
nome dell’àugure, interprete degli dei, che ha lo stesso etimo. 
Esso conferisce al principe il crisma della consacrazione reli¬ 
giosa e deirelezione spirituale, lo innalza al di sopra degli 
uomini e lo avvicina agli dei, pur senza assimilarlo a loro 
finché è in vita. Il nome Augustus esprime la sacralità del 
potere imperiale e lo fonda sul diritto divino: esso conferisce 
a chi lo porta - così dice Ottaviano stesso - una auctoritas che 
non ha l'eguale in tutto il mondo. Dopo di lui, tutti gli impe¬ 
ratori lo porteranno, come connotato essenziale della loro 
maestà e della loro essenza, sottratta alla condizione mortale. 


Restauro dei templi e riforma dei collegi sacerdotali 

Una delle prime iniziative della ricostruzione augustea 
• n campo religioso fu il restauro degli edifici sacri e la rifor¬ 
ma o il ripristino delle funzioni sacerdotali. Gli uni e le altre, 
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come si è già detto, erano molto deteriorati alla fine della 
repubblica. A partire dal 28 a.C. Augusto fece restaurare 
ottantadue templi; questo numero è precisato nelle Res gestae y 
vero e proprio bilancio degli «atti» deirimperatore, redatto 
da lui stesso. Augusto dedicò un'attenzione particolare ai 
santuari fondatori della religione nazionale: il Campidoglio 
in cui si celebrava il culto ufficiale deirimpero, il tempio di 
Giove Feretrio, consacrato da Romolo in persona, la grotta 
sacra del Lupercale, legata all'infanzia di Romolo e Remo, il 
tempio di Quirino, ovvero di Romolo divinizzato, ecc. Que¬ 
sta opera di ricostruzione ebbe una grande risonanza: Livio 
definisce il suo autore «fondatore o restauratore di tutti i 
santuari» (4, 20). 

Augusto provvide ai sacerdozi lasciati vacanti, vivificò o 
attualizzò quelli che non attiravano più i fedeli o andavano 
lentamente estinguendosi. Il fiammato di Giove era scoper¬ 
to da settantacinque anni: l’imperatore ne impedì la scom¬ 
parsa definitiva nominando un titolare. Lo vediamo di nuo¬ 
vo in attività, con lo splendore dei vecchi tempi, raffigurato 
nella processione dei sacerdoti sul fregio dell’Ara Pacis y 
descritto da Ovidio nei Fasti , o sotto il regno di Tiberio. 
Anche le confraternite religiose erano in declino; Augusto 
ridiede loro vita; infatti è al suo principato che risale la 
nostra reale conoscenza dei riti praticati dagli Arvali, di cui 
nessuno, fino ad allora, si era più curato. I Lupercalia costi¬ 
tuivano un rischio per l'onestà dei costumi: anche su questi 
rituali l'imperatore esercitò la sua sorveglianza. 

L'accesso ai collegi e ai sodalizi religiosi fu ormai condi¬ 
zionato all'appartenenza sociale; i più prestigiosi furono 
riservati aH'ordine senatoriale, gli altri all’ordine equestre. 
Queste misure ne accentuarono il carattere onorifico; essi 
divennero il segno di uno status sociale e un sicuro canale di 
reclutamento per tutta la durata del paganesimo. Le Vestali 
stesse, pur tanto venerate, avevano analoghi problemi di 
reclutamento. Le famiglie cercavano di sottrarre le figlie ai 
rigori di un sacerdozio pieno di costrizioni ereditate dal 
passato: Augusto, in compenso, aumentò i loro privilegi. 
Nel 32 aveva dichiarato guerra a Cleopatra (e ad Antonio): 

10 aveva fatto in qualità di feziale, secondo l'antica forma. 
Per ben tre volte, seguendo il rituale di Numa, aveva chiuso 

11 tempio di Giano; evento inaudito per i contemporanei, in 


126 




7 Statua della Via Labicana raffigurante Augusto pontefice. Roma, Museo delle 
Terme. 
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quanto aveva avuto luogo una sola volta in tutta la storia di 
Roma, alla fine della prima guerra punica. 

Tutte queste iniziative, a un tempo arcaizzanti e «augu- 
stee», che segnarono profondamente gli spiriti, hanno trovato 
un posto nel bilancio del regno tracciato da Augusto stesso e 
nel giudizio dei posteri (così, per esempio, nella biografia di 
Svetonio). I contemporanei si sono resi conto di assistere alla 
rinascita della vecchia Roma, una città che aveva corso il 
rischio di perire durante le guerre civili. Roma risorgeva con 
le virtù e la religiosità di un tempo, ma in una nuova temperie 
di potenza e di splendore creata dall’impero: a questa realtà 
Virgilio e Ovidio furono particolarmente sensibili. Eppure, 
per quanto l’impresa fosse di vasta portata, si rivelava più 
facile ricostruire un edificio caduto in rovina o nominare il 
titolare di un collegio sacerdotale che riconquistare alla fede 
anime che stavano perdendola a poco a poco. Augusto cercò 
di affrontare la situazione per due diverse strade, che tuttavia 
partivano dalla sua persona: l’una, più individuale, più legata 
airinteriorità; l’altra, più esteriore, destinata al popolo, fu la 
creazione del culto imperiale. 

Principe prescelto e incoronato dagli dei, Augusto ha 
concentrato sulla sua persona mortale tutte le forme in vigo¬ 
re del sacro. Ha rivestito tutti i sacerdozi. Pontefice sin dal 
48 (a quindici anni, per grazia di Cesare), pontefice massimo 
soltanto nel 12 (Lepido, il titolare, era confinato in esilio), 
àugure, quindecemviro, epulone, egli è membro di tutti i 
grandi collegi sacerdotali. Gli imperatori che seguiranno 
rivestiranno le stesse cariche. Il cumulo dei sacerdozi crea 
un rapporto unico col sacro: il principe è il mediatore indi¬ 
spensabile fra gli dei del cielo e i comuni mortali. Oltre che 
ai grandi collegi, egli appartiene a numerosi sodalizi: è Arvale, 
sodalis Titius (confraternita di cui non sappiamo più nulla), 
feziale: tutte istituzioni religiose che ha provveduto a restau¬ 
rare e che ne avevano un grande bisogno. Farne parte perso¬ 
nalmente era il mezzo più efficace per ridare loro vita: chi 
mai avrebbe rifiutato di figurare in così eletta compagnia? 

Sacerdote per eccellenza, con diritto di accedere a qual¬ 
siasi sacerdozio, promesso a un’apoteosi che Ovidio annun¬ 
cia con discrezione, Augusto, sulla terra, già vive fra gli dei 
ai quali innalza dei templi dove si confondono forme di 
devozione personali o dinastiche e culti della religione di 
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stato. Tempio del Divus lulius nel Foro, dedicato nel 29; di 
Marte Ultor («Vendicatore» di Cesare assassinato), consa¬ 
crato nel 42 e dedicato soltanto nel 2 a.C., al centro del Foro 
di Augusto: una delle grandi realizzazioni del regime che 
unisce Marte, Venere e Cesare divinizzato. Sotto i porticati 
del Foro si ergono, altra espressione deirideologia augustea, 
le statue dei grandi protagonisti del passato di Roma. Nel 22 
a.C., dopo essere stato miracolosamente preservato da una 
folgore, egli consacra il tempio di Giove Tonans sul Campi¬ 
doglio. La sua dimora, sul Palatino, accoglie due divinità, 
Apollo e Vesta. Il tempio di Vesta, nel 12, si aggiunge a 
quello del Foro: è Vesta che viene al pontefice massimo 
appena eletto, e non il contrario. Un tempo era il pontefice 
massimo ad andare nella Regia del Foro, sua residenza uffi¬ 
ciale. Ma ancora più importante è il tempio di Apollo Palatino, 
dedicato nel 28, di cui Virgilio, Properzio e Ovidio hanno 
cantato la magnificenza. Già al tempo in cui era soltanto il 
giovane Cesare, Augusto aveva riservato ad Apollo una de¬ 
vozione particolare. La propaganda augustea aveva assecon¬ 
dato la voce che fosse figlio del dio. Lui stesso si era costrui¬ 
to un personaggio solare e la sua presenza al banchetto dei 
dodici dei, al quale aveva partecipato nelle vesti di Apollo, è 
forse qualcosa di più del gesto di un giovane che sfiora 
l’empietà (Svetonio, Vita di Augusto 70 e 79). La battaglia di 
Azio, evento fondatore del suo principato, si era svolta nelle 
vicinanze di un tempio del dio. Augusto è sempre rimasto 
fedele all’Apollo di Azio, divenuto nel 28 Apollo Palatino; 
in quel santuario aveva fatto trasferire, dopo averli severa¬ 
mente espurgati degli elementi apocrifi, i Libri Sibillini, 
prima conservati nel Tempio capitolino: segno ulteriore dei 
destini che avevano presieduto alla nascita del nuovo regime 
e che, come Virgilio aveva anticipato nella quarta Bucolica , 
annunciavano al mondo il ritorno dell’Età dell’oro. 

La supremazia di Apollo nella concezione religiosa augustea 
culminò nel 17 a.C. con la celebrazione dei ludi Saeculares. A 
differenza dei giochi canonici che si ripetono ogni anno a una 
data fissa, i ludi Saeculares hanno una periodicità del tutto 
eccezionale, basata sulla nozione di saeculum. Non si tratta 
del nostro secolo, regolarmente formato di cento anni, bensì 
del saeculum etrusco, di una durata variabile, fondata sulla 
speranza di vita degli uomini (che non potrebbe, approssima- 
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tivamente, superare i centovent’anni). Si cambiava secolo 
quando moriva l’ultimo rappresentante del secolo preceden¬ 
te. Gli dei ne avvertivano gli uomini per mezzo di prodigi. Ma 
a Roma, dove nel 249 si celebrarono dei ludi Saeculares in un 
luogo chiamato Tarentum ( ludi Tarentini ), il ciclo era di 
cento o di centodieci anni? Tutto quello che precede la ceri¬ 
monia istituita da Augusto ci è ignoto. In compenso la cono¬ 
sciamo bene attraverso gli Acta (verbali) epigrafici, che sono 
stati ritrovati, e grazie al carmen Saeculare, l’inno che fu ordi¬ 
nato a Orazio per la circostanza. 

Gli antichi riti del Tarentum erano di carattere ctonio, 
riservati agli dei dell’oltretomba, Dis Pater (Plutone) e 
Proserpina. Augusto li trasformò ponendoli sotto il patroci¬ 
nio di Apollo, divinità prediletta, e di Diana, sua sorella 
celeste. Le cerimonie durarono tre giorni e tre notti, dal 31 
maggio al 3 giugno, sotto la direzione di Augusto stesso e di 
Agrippa, entrambi in qualità di quindecemviri. Ogni notte 
si succedevano riti ctoni nel Tarentum (a un’estremità del 
Campo Marzio), sacrifici alle Moire (nome greco delle Par¬ 
che), alle Ilizie (divinità greche dei parti), alla Terra Madre, 
Terra Mater\ di giorno si celebravano riti urani, in onore di 
Giove e Giunone sul Campidoglio, di Apollo e Diana sul 
Palatino. A questi si aggiunsero giochi scenici e sellisterni 
(banchetti liturgici riservati alle dee, che siedono su seggi 
[sella], equivalenti dei lettisterni dove le divinità sono sdra¬ 
iate). Ai sellisterni, offerti a Giunone e a Diana, presero 
parte centodieci matrone. 

Il carmen Saeculare di Orazio fu eseguito due volte, sul 
Palatino e sul Campidoglio, da due cori composti rispettiva¬ 
mente da ventisette ragazzi e ventisette ragazze. L’inno can¬ 
ta la gloria di Apollo e di Diana, garanti della perpetua 
giovinezza di Roma, dei rinnovati destini di Roma e del- 
Pimpero di Augusto, protetti dal favore di tutti gli dei. I ludi 
Saeculares sanciscono il patto di Roma con i suoi dei per i 
cento anni a venire. La liturgia, lungi dall’essere di compe¬ 
tenza esclusiva dei sacerdoti e delle autorità, coinvolge il 
popolo che vi assiste: tutti i cittadini sono chiamati a svolge¬ 
re il loro ruolo nel rituale. 

Il rito dei ludi Saeculares , creazione della rinascita 
augustea, unisce, nel fasto di una celebrazione nuova, le 
potenze della madre Terra e gli dei protettori del principe. 
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I ludi portano l’impronta del ritus Graecus e assommano la 
magnificenza imperiale a un estetismo ellenizzante che integra 
ed esalta le antiche tradizioni nazionali. Le mistiche di rigene¬ 
razione annunciano la perennità deirimpero: nasce il mito 
della Città eterna ( Roma aeterna). L’esempio dato da Augusto 
si impose. Ai ludi Saeculares si attribuì una tale importanza 
da indurre gli imperatori, per avere l’onore di presiederli, a 
modificare la cronologia a proprio vantaggio. Due modi di 
calcolare il tempo entrarono in concorrenza: l’uno riferito ai 
giubilei della fondazione di Roma, e su questa base Claudio 
celebrò i ludi nel 47 d.C. (ottavo centenario), seguilo da 
Antonino nel 147 (nono centenario), e da Filippo nel 248 
(millenario di Roma); l’altro fondato all’incirca sul computo 
di Augusto. Fu quello di Domiziano, nell’88, Settimio Seve¬ 
ro nel 204 (e anche Gallieno, nel 262). Alla scadenza succes¬ 
siva, l’anno 313, la tradizione dei ludi cesserà: l’impero è 
diventato cristiano. 


Il culto imperiale 

Da dove è nato il culto imperiale? In tutte le civiltà 
antiche il sovrano ha una dimensione sacra, un rapporto 
privilegiato con la divinità: in forme diverse, lo provano i re 
divinizzati della Roma primitiva, la natura divina del Faraone 
(che erediteranno i re Lagidi e poi gli imperatori), il culto 
dei sovrani ellenistici. Anche a Roma questo principio ha 
trovato un terreno propizio e ha messo radici quando i 
generali vincitori, gli imperatores dell’ultimo periodo re- 
pubblicano, si sono attribuiti caratteristiche sovrumane. Nulla 
di strano dunque che anche Augusto sia stato elevato a un 
rango prossimo a quello di una divinità, in diretta relazione 
con l’esercizio del potere personale. Ciò non significa che 
l’imperatore sia un dio mentre è in vita. Il principato augusteo, 
ancora fedele alle forme esteriori ereditate dalla repubblica, 
non è né una monarchia (almeno non ne porta il nome), né 
una teocrazia. Persino dopo la morte e la «consacrazione» 
dell’apoteosi (consecratio), l’imperatore defunto sarà chia¬ 
mato, in tutte le manifestazioni del culto, Divus Augustus e 
non deus\ del resto così era stato per il Divus Iulius e sarebbe 
stato per tutti gli imperatori divinizzati dopo di lui. 
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Culto deirimperatore in vita, culto dell’imperatore dopo 
la morte, culto nelle province, culto nella stessa Roma; un 
fenomeno con modalità così complesse da autorizzare gli 
studiosi a parlare di culti imperiali anziché di un culto impe¬ 
riale monolitico e uniforme. Da lungo tempo un movimento 
spontaneo tendente alla divinizzazione, nato sull’onda del- 
rentusiasmo, aveva circondato di un’aura soprannaturale il 
giovane eroe predestinato a ridare la pace al genere umano 
sofferente. I poeti - e fra questi Virgilio, sin dalla prima 
Egloga (circa 40 a.C.) - gli dedicano un culto letterario. 
L’appellativo ufficiale ricevuto nel 27, Augustus , cristallizza 
la tendenza ad attribuirgli caratteristiche sovrumane. Lo 
stesso Ottaviano, molto superstizioso, doveva percepire in¬ 
torno a sé i segni misteriosi dell’elezione divina. A poco a 
poco la propaganda semiufficiale crea una leggenda aurea 
che lo mostra, fin dalla prima infanzia, circonfuso da presagi 
e prodigi e vede in lui l’oggetto della costante sollecitudine 
degli dei che lo additano palesemente a governare gli uomi¬ 
ni e a esserne venerato. 

Le prime iniziative vennero dalle province, alle due estre¬ 
mità dell’impero. Nell’atmosfera di emozione creata dalla 
notizia che alla persona del principe era stato attribuito 
l’appellativo di Augustus , gli abitanti di Mitilene, nell’isola 
di Lesbo, decisero di dedicargli un culto e perciò di erigere 
un tempio, nominare un sacerdote, offrire sacrifici e giochi 
in suo onore. Augusto si trovava allora in Spagna, dove era 
in corso una guerra contro i cantabri. Un’ambasceria di 
Mitilene gli consegnò il decreto della città a Tarragona, 
capitale della Spagna citeriore, dove Augusto risiedeva. Sol¬ 
lecitati dall’esempio, i tarragonesi gli dedicarono un altare. 
Così ebbe inizio il culto imperiale nelle province occidentali 
dell’impero. Ma iniziative di questo genere non devono 
meravigliarci. L’Asia dispensava generosamente onori divi¬ 
ni ai suoi sovrani e ai suoi benefattori. Anche le Spagne 
avevano un’antica tradizione indigena di «culto del capo» 
(da cui, a suo tempo, aveva tratto profitto Scipione), che fu 
spontaneamente trasferita all’imperatore. Le tappe del culto 
imperiale a Tarragona sono note: l’altare, che data intorno 
al 26; poi il prodigio della palma (rappresentato sulle mone¬ 
te); la pianta, cresciuta sull’altare, si inserisce in una mistica 
della vittoria imperiale. Queste le forme assunte dal culto di 


132 



Augusto vivente. Soltanto dopo la morte e l’apoteosi del- 
rimperatore, nel 14 d.C., Tarragona costruì un tempio gran¬ 
dioso in onore del nuovo Divus. 

Il culto del Principe, celebrato in forme diverse nei ter¬ 
ritori deir impero, si basò, per così dire, su tre punti di forza: 
Yatinbulo Augustus y che esprimeva il potenziale sovrumano 
intrinseco alla sua persona; Teseremo non di questo o quel 
sacerdozio particolare, per quanto prestigioso, ma del sacer¬ 
dozio in tutta la sua pienezza; infine Tassociazione a culti 
anteriori, tradizionali, profondamente radicati, che forniva¬ 
no un solido appoggio alla nuova religiosità. Roma ha biso¬ 
gno della «presenza» reale di Augusto. Quando, nel 19, vi fa 
ritorno dopo una lunga assenza - ha passato tre anni in 
Grecia e in Oriente -, accolto dalTentusiasmo generale, fra 
i molti onori che gli si vogliono tributare, egli accetta soltan¬ 
to la consacrazione di un’ara alla Fortuna Redux, la «Fortu¬ 
na del Ritorno», innalzata a Porta Capena, attraverso la 
quale era passato per rientrare a Roma. L’altare fu consacra¬ 
to quello stesso giorno, il 12 ottobre, che, sotto il nome di 
Augustaliciy divenne una festa pubblica (NP sul calendario) 
e fu dedicato il 15 dicembre. A questa cerimonia, in un 
secondo tempo, furono aggiunti dei giochi. Durante l’età 
imperiale il culto della Fortuna Redux ebbe una larga diffu¬ 
sione; infatti, benché essenzialmente legato al principe, fu 
celebrato anche da cittadini privati per se stessi, per proteg¬ 
gersi e ottenere un felice «ritorno» dai viaggi. 

Nel 12 a.C. l’elezione di Augusto a pontefice massimo 
diede un nuovo impulso al culto nascente. Il suo Genio fu 
progressivamente associato ai Lari dei crocevia in uno stesso 
culto, che completò l’organizzazione della riforma ammini¬ 
strativa di Roma. La città fu divisa in quattordici Regioni, a 
loro volta suddivise in vici, «quartieri», centrati intorno a un 
crocevia, compitum (erano molto numerosi: più o meno 265). 
Ad ogni crocevia si ergeva il sacello dei due Lares compitales 
ai quali si aggiungeva il Genio di Augusto, Genius Augusti. 
Allo stesso modo, in ogni casa, il culto domestico univa il 
Lare al Genio del Pater familias. Il culto comune dei Lari e 
del Genius imperiale, la cui immagine era posta al centro per 
dominare il gruppo, fu oggetto di grande attenzione da 
parte di Augusto, che vi incanalava il fervore e la devozione 
del popolo minuto. A Roma, a ogni angolo di strada, per 
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dirla con un'espressione familiare, la gente comune poteva 
rendere omaggio al Genio del suo principe, la cui presenza 
tutelare era visibile ovunque. Augusto decise che, due volte 
all’anno, i Lares compitales dovessero essere ornati di fiori, 
in primavera e in estate (Svetonio, Vita di Augusto 31). Il 1° 
maggio, leggiamo in Ovidio, festa dei Lares praestites («pro¬ 
tettori» di Roma) e il 1° agosto - mese che porta il nome del 
principe - Roma celebra un culto dedicato ai suoi «mille 
Lari e al Genio del sovrano: i quartieri onorano tre divini¬ 
tà», numina trina (Fasti 5, 129-148). Sono i Lares Augusti 
(cfr. fig. 4). 

Consacrato nel 13 a.C., dedicato nel 9, l’altare monu¬ 
mentale della Pace Augusta, Ara Pacis Augustae, offriva alla 
venerazione del pubblico l’esempio di antiche divinità astratte, 
divenute anch’esse «Auguste» (la Giustizia, la Concordia 
ecc. ricevettero lo stesso appellativo), che sembravano pro¬ 
iettare sul pantheon l’immagine soprannaturale del princi¬ 
pe. I rilievi dell 'Ara Pacis , la figura dell’Antenato fondatore 
Enea, in atto di celebrare un sacrificio, la processione con i 
sacerdoti, la famiglia imperiale e Augusto in persona, fissa¬ 
no per sempre la fastosa liturgia della cerimonia. 

Un’altra forma di associazione, particolarmente frequente, 
è quella che unisce, in un unico atto di omaggio, Roma, la 
Dea Roma , dal II secolo oggetto di culto nelle province (ma 
non nell’Urbe), e la nuova deificazione del principe. Ce ne 
fornisce un esempio l’altare di Lione consacrato, nel 12, a 
Roma e ad Augusto dai sessanta popoli della Gallia, a quei 
tempi ancora barbara. Il 1° agosto, giorno della festa annua¬ 
le, coincideva con la grande festa celtica di Lugnasad y parola 
etimologicamente affine a Lugudunum, nome di Lione, e a 
Lug, il Mercurio dei galli. Il culto imperiale è uno dei fattori 
della romanizzazione. Il che non solo non gli impedisce, ma 
addirittura ne favorisce, in Spagna e in Gallia, la possibilità 
di modellarsi sulle sensibilità locali. A Roma, verso il 9 d.C., 
Tiberio dedica un altare al Numen Augusti. Basterà ricorda¬ 
re che nella tradizione religiosa romana il numen è sempre 
stato la «potenza attiva» della divinità, per rendersi conto 
che l’elevazione di Augusto a un vero e proprio status divino 
è frutto di un lento processo. 

Nell’agosto del 14 d.C. i funerali e l’apoteosi seguiti alla 
morte di Augusto inaugurano il cerimoniale delle deificazioni 
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imperiali. Un’aquila che s’invola dal rogo porta in cielo 
l’anima del principe (il piedistallo della colonna antonina 
raffigura così Antonino e l’imperatrice Faustina). La sua 
spoglia mortale, cremata, è riposta nel Mausoleo dinastico. 
Ora la sua anima è quella di un Divus. Augusto riceve tutti 
gli attributi di una divinità: un tempio (che sarà dedicato più 
tardi da Caligola), un flamine nella persona di Germanico, 
un collegio di sodales Augustales , composto dai membri 
della famiglia imperiale e della migliore aristocrazia. I culti 
provinciali furono organizzati secondo lo stesso schema: 
flamini locali, flamine della provincia (che rappresenta il 
culmine della carriera per le élite provinciali), confraternite 
di seviri Augustales , reclutati fra i liberti che, non potendo 
accedere per ragioni di nascita alle funzioni municipali, tro¬ 
vavano in quei sodalizi le soddisfazioni e i titoli onorifici ai 
quali l’ascesa sociale e le ricchezze permettevano loro di 
aspirare. Stesse misure, stesse iniziative per gli altri impera¬ 
tori divinizzati che ebbero a Roma il loro tempio (quello di 
Antonino e Faustina esiste ancora nel Foro), il loro flamine 
e i sodales dinastici (Flaviales, Madri anale s). 


Quale grado di convinzione religiosa gli abitanti dell’im- 
pero, la gente comune, investivano in ciò che ai nostri occhi 
può apparire un mero artificio di propaganda o la forma 
antica di un «culto della personalità» di triste memoria? 
Sarebbe errato riconoscervi soltanto l’espressione di un lea¬ 
lismo dinastico, di pura convenienza. E però incontestabile 
che uomini colti e illuminati abbiano espresso tutto il loro 
scetticismo, e considerato i Divi (o Divae: anche le imperatrici 
potevano essere divinizzate) solo come persone morte o, se 
si tratta di sovrani viventi e regnanti, come esseri mortali (e 
così sarà anche per i cristiani). Col tempo anche il ricordo 
dei principi migliori si affievolisce. 

La situazione dell’imperatore da vivo è forse diversa. 
Orazio ha visto nel principe un praesens divus (Odi 3, 5, 2), 
nei due sensi dell’aggettivo latino: un dio «presente» e «ef¬ 
ficace», ed efficace perché presente. Certamente il sentire di 
Orazio era condiviso dalla grande maggioranza dei suoi 
contemporanei. Vegezio si pone come il depositario di una 
lunga tradizione quando, nel IV secolo d.C., scrive queste 
parole: «non appena l’imperatore ha ricevuto il nome di 
Augusto, bisogna testimoniargli una fedeltà assoluta, come 
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alla Divinità presente e incarnata», tamquam praesenti et 
corporali deo (Epitoma rei militaris 2,5). Gli dei tradizionali 
sono lontani, la loro residenza celeste è inaccessibile alico¬ 
rno. Gli dei orientali, che colmeranno il vuoto, non hanno 


ancora diritto di cittadinanza a Roma. Nel frattempo il po¬ 
sto che hanno lasciato vacante è occupato da un dio e se non 
da un dio vero e proprio, da un futuro dio (salvo imprevisti), 
che vive in mezzo ai suoi sudditi. Come non fargli giungere 
il profumo deirincenso e l’omaggio delle preghiere? Il carisma 
imperiale non è parola vuota. Neirimpero esistono religioni 
diverse: quella deirimperatore unisce tutti gli abitanti in 
una sola fede. 


L’opera di Augusto in campo religioso ha dato luogo a 
giudizi contrastanti. Troppo rigida, troppo esclusivamente 
nazionale; un puro e semplice ritorno al passato, dicono 
coloro che vi vedono soltanto una ricostruzione archeologica 
e parlano di «restaurazione» augustea. Noi abbiamo preferi¬ 
to il termine di «rinascita», più trionfalmente rivolto all’avve¬ 
nire. Quando Augusto, devoto di Apollo, iniziato ai misteri 
eleusini, deciderà di aprire la religione romana agli apporti 
stranieri, ciò sarà in direzione deirellenismo. Non andrà 


oltre: la porta si chiude di fronte alle religioni orientali. Nel 
43 i triumviri Antonio, Ottavianoxe Lepido avevano deciso 
di innalzare un tempio a Iside e a Serapide. Nel 28 e nel 21, 
per ordine di Augusto e di Agrippa, le due divinità orientali 
sono di nuovo allontanate ufficialmente dalla città e relegate 
in sobborghi lontani, di difficile accesso. La religione romana 
era davvero matura per accoglierli, senza rischiare di esser¬ 
ne ancora una volta destabilizzata? Augusto ha rifondato i 
suoi templi e sacerdozi e ha definito e avviato il progetto di 
un culto imperiale che i suoi successori completeranno. A 
lui spetta il merito di avere dato forma alla religione romana 
deH’impero fino alla crisi del III secolo. Dai suoi ludi Sae- 
culares ai giochi di Settimio Severo, a quelli del 248, millenario 
di Roma, o del 262, Augusto ha ridato vita per tre secoli a 
una religione che si stava sgretolando. Le Restaurazioni, di 
solito, durano poco. Non ci sembra dunque eccessivo, in 
questo caso, parlare di «rinascita». 
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CAPITOLO OTTAVO 


IL RICHIAMO DELL’ORIENTE 


Il fenomeno delle religioni orientali non ha toccato uni¬ 
camente il mondo romano; nel mondo greco ha avuto inizio 
prima e si è prolungato per tutto il tempo in cui è durato a 
Roma; inoltre non è concentrato in un periodo preciso: 
iniziato nel III secolo a.C., è finito soltanto con l’estinguersi 
del paganesimo. Le religioni dell’Oriente hanno raggiunto il 
mondo romano a ondate successive, a volte provocate dai 
governanti, molto più spesso subite dalla cultura ufficiale e, 
in ogni caso, recepite secondo modalità assai diverse; adot¬ 
tate inoltre da fedeli che, grazie al loro apporto, hanno 
scoperto un modo nuovo di adorare gli dei e di vivere con 
essi nel nostro mondo e nell’altro. In questa sede dovremo 
limitarci ad analizzare soltanto i principali rappresentanti 
dei culti orientali. Abbiamo accennato più volte alle ragioni 
del loro successo, attinenti alla natura stessa della religione 
romana, troppo di stato, troppo poco mistica; alla povertà 
di immaginazione del suo discorso sugli dei, che i mortali 
possono conoscere ben poco quaggiù e dai quali possono 
trarre scarse speranze di salvezza nell’aldilà. Le religioni 
orientali, invece, hanno saputo dare a questi interrogativi le 
loro molteplici, folgoranti risposte. Venute di volta in volta 
da tutte le contrade dell’Est, Asia Minore, Egitto, Siria, 
Persia, sono religioni esoteriche e salvifiche che offrono al 
fedele, attraverso un’iniziazione individuale e il sacrificio di 
sé, rincontro faccia a faccia con la divinità e lo arricchiscono 
di una spiritualità che illumina la vita. 


Cibele, la «Magna Mater» 

La prima divinità orientale accolta a Roma lo fu per una 
ragione tutt’altro che spirituale; essa infatti venne introdotta 
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per motivi essenzialmente politici e militari, che non riguarda¬ 
vano la salvezza delle anime, bensì quella della repubblica. 
Nel 205 i decemviri lessero nei Libri Sibillini che, per cac¬ 
ciare definitivamente Annibaie dall’Italia, si doveva far ve¬ 
nire da Pessinunte (in Frigia) la Madre degli dei. Il re Attalo 
la consegnò di buon grado agli ambasciatori romani che, 
dopo essere sbarcati a Ostia, rientrarono a Roma neiraprile 
del 204. Livio (29, 10-11 e 14) e Ovidio (Fasti 4, 181-372) ci 
hanno tramandato il racconto del suo arrivo trionfale. Dono 
ingombrante, tuttavia, e grossa sorpresa per il senato. 

Cibele era una delle dee selvagge dell’Asia Minore: «Gran¬ 
de Madre degli dei», regnava sull’Ida, il monte di Troia (suo 
titolo ufficiale a Roma è Mater deum Magna Idaea). Signora 
delle fiere, si muove su un carro trainato da leoni che simbo¬ 
leggiano il suo dominio sulle forze violente della natura. 
Quando arriva a Roma, si scopre che il suo simulacro non ha 
sembianze antropomorfiche, come tutti gli altri dei greci o 
romani, ma consiste in una pietra nera, un aerolite, che fu in 
seguito incastonato, a formarne il ruvido viso, nell’idolo 
d’argento della dea. La seguivano Attis, suo giovane paredro 
e amante infedele (Catullo ne narrerà il mito nel carme 63) 
e il suo corteo di sacerdoti eunuchi, i galli, che, inebriati 
dalla danza, dal suono dei flauti, dei piatti e dei tamburelli, 
si automutilavano a imitazione del mitico Attis. Rito di 
fecondità (agraria)? E possibile: si sacrifica la parte per il 
tutto; di certo, sacrificio totale di sé: in tal modo il sacerdote 
appartiene totalmente alla dea, alla dea che serve. Dal san¬ 
gue di Attis erano nate le violette mistiche. 

A Roma si provvide a contenere quella religione contur¬ 
bante, sia isolandone i luoghi e le pratiche di culto, sia 
romanizzandola. Cibele, benché proveniente dall’Asia, non 
era estranea alla romanità: troiana di origine e di apparte¬ 
nenza, essa fu trattata dal popolo romano come dea Madre, 
vale a dire come una divinità eminentemente nazionale e, a 
questo titolo, ebbe la sua dimora sul Palatino, culla della 
città di Romolo, all’interno del pomoerium. E lì, fin dall’ar¬ 
rivo, fu ospitata nel tempio della Vittoria, in attesa che, nel 
191, le fosse dedicato, sempre sul Palatino, un tempio tutto 
suo, accanto al quale, in epoca imperiale, sorgeva la casa di 
Augusto. La dea frigia ebbe i propri ludi, i ludi Megalenses 
o Megale(n)sia (dal suo nome greco Megale, Magna), dal 4 al 
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10 aprile. L’aristocrazia romana fondò dei gruppi di sodali 
che si riunivano, a turno, nelle case dei diversi membri, dove 
venivano imbanditi banchetti sontuosi, chiamati, per l’ap¬ 
punto, mutitationes. 

Ma tutto ciò che rendeva il culto trasgressivo e inquie¬ 
tante - soprattutto i suoi aspetti specificamente frigi - fu 
sottoposto a rigide regole e confinato all’interno del tempio; 
in particolare qualunque cosa riguardasse l’evirazione, pra¬ 
tica che gli italici consideravano assolutamente abominevo¬ 
le, spregevole e disgustosa. Il personale sacerdotale della 
dea, limitato a un sacerdote, a una sacerdotessa e ai sacerdo¬ 
ti eunuchi che vivevano nel tempio, continuò a essere for¬ 
mato da frigi e nessun cittadino romano poteva farne parte. 

11 culto poteva essere celebrato soltanto all’interno del san¬ 
tuario, tranne una volta all’anno, in occasione delle feste in 
onore di Cibele. 

In quella circostanza eccezionale tutti gli addetti al culto 
uscivano dal tempio per due processioni successive. Nel 
periodo imperiale, il 27 marzo, il loro corteo portava l’idolo 
al fiume Almo per immergerlo (lavatici) solennemente nelle 
sue acque. Il 4 aprile la processione dei ludi sfilava per le 
strade, fra la fervente partecipazione del pubblico, sotto gli 
sguardi strabiliati del popolo. I romani potevano così vedere 
da vicino quegli esseri bizzarri, né uomo né donna, con i 
loro costumi multicolori, i vistosi ornamenti, gli strumenti 
esotici: spettacolo insolito e strano che provocava un misto 
di fascino e di repulsione nei fedeli dei riti nazionali, sempre 
troppo timorosi, troppo conformisti. La statua della dea è 
trasportata, proprio come in una processione della settima¬ 
na santa, su un supporto a stanghe appoggiato «alla nuca 
effeminata dei suoi accoliti», accompagnata dalle note stri¬ 
denti del flauto frigio, dal suono dei piatti e dei tamburelli, 
fra le alte grida dei galli. Uno spettacolo davvero straordina¬ 
rio. In quella occasione il clero era autorizzato a fare la 
questua per le strade di Roma allo scopo di provvedere ai 
bisogni del culto; la gente contribuiva con qualche monetina; 
poi andava ad assistere ai giochi, rito tipicamente romano. 
Questa la descrizione che desumiamo da Ovidio. Così nor¬ 
malizzato - per quanto possibile -, il culto di Cibele, di 
origine straniera ma riconosciuto dallo stato romano (un 
altro esempio è quello di Esculapio), andava a far parte dei 
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sacra peregrina , i culti stranieri, «praticati secondo l’uso dei 
popoli dai quali sono stati mutuati» (Festo 268, 27). 

A Cibele fu affiancata Ma, la crudele dea della Cap- 
padocia, assimilata a Bellona, di cui Siila era stato devoto. 
Divinità sanguinaria, servita dai fanatici , uomini e donne 
vestiti di nero, che si ferivano le braccia a colpi d’ascia, 
coprendo di schizzi di sangue la statua della dea. Dopodiché 
predicevano il futuro. 

A partire da Claudio, influenzato, a quanto si diceva, dai 
suoi liberti di origine orientale (ma c’era stato anche il caso 
di una Claudia, miracolata proprio quando era arrivata a 
Roma la pietra nera), il culto venne praticato liberamente. 
Attis poteva ormai essere esibito alla luce del giorno. Nel 
calendario fu inscritta, in tempi successivi, una lunga litur¬ 
gia della passione patetica che durava dal 22 marzo al 10 
aprile. Il 15 marzo aveva luogo un rito introduttivo, la sfilata 
dei cannofori, «portatori di canne», che commemoravano la 
leggenda di Attis. Da quel momento incominciavano i giorni 
di astinenza. Il vero inizio del ciclo avveniva il 22, con la 


festa dcìYArbor intrat, l’«entrata dell’albero», il pino sotto il 
quale Attis si era evirato; la pianta era portata solennemente 
al tempio del Palatino dalla confraternita dei dendrofori 
(«portatori dell’albero», boscaioli). Come in una cerimonia 
della settimana santa, la liturgia, ogni anno, faceva rivivere 
la passione di Attis, morto e resuscitato. Il pino sacro era 
esposto alla venerazione dei fedeli. 

Il 24 marzo era la festa d^l Sangue, Sanguis. Il sacerdote, 
i galli, il pubblico più devoto, colti da frenesia estatica, 
danzavano e (come una confraternita di penitenti) si 
flagellavano con staffili dalle corde tempestate di ossicini e 
si ferivano a coltellate. Il sangue scorreva da ogni parte. 
L’atmosfera cruenta è contagiosa: fra i presenti vi erano 
uomini che, in preda al delirio, si eviravano. Attis, ovvero il 
pino che lo raffigura, veniva sepolto. Il 25 marzo, festa degli 
Hilaria (giorno di «gioia»), il giovane dio frigio resuscita. Il 
26 segna un momento di tregua, la Requietio , giorno di 
«riposo» (benefico per tutti, dopo la dura prova). Poi rico¬ 
minciano i riti di Cibele, la lavatio del 27 marzo e i Megalesia 
dal 4 al 10 aprile. 

Al regno di Antonino, più probabilmente che a quello di 


Claudio, si fa risalire un’altra riforma: la creazione dell’arci- 
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gallato e il rituale del taurobòlio, due istituzioni che appaio¬ 
no legate fra loro. L’arcigallo, summus sacerdos (gran sacer¬ 
dote) era un cittadino romano e per ciò non soggetto al rito 
dell’evirazione. Al posto di questo rituale si celebrava il 
taurobòlio, ovvero il sacrificio di un toro (descritto dal poe¬ 
ta cristiano Prudenzio nel Perìstépbanon 10 , 1006-1050; ma 
era davvero così ripugnante come dice il poeta?). L’animale 
viene immolato su di una fossa dove sta, ritto in piedi, 
vestito della toga, il futuro arcigallo. Fra la vittima e il 
postulante è stato posto un graticcio ligneo attraverso il 
quale cola il sangue della vittima che inonda il «tauroboliato». 
Da questo battesimo di sangue l’aspirante «è rigenerato», 
«rinato». Renatus è infatti la parola usata anche da Apuleio 
(Metamorfosi 11 , 21, 7) per l’iniziazione isiaca: il «tauro¬ 
boliato» (il rito non è riservato all’arcigallo, qualunque cit¬ 
tadino può accedervi), ovvero l’iniziato, nasce a una vita 
nuova, la vita autentica, quella della verità e della illumina¬ 
zione celeste. 

Sappiamo inoltre che il rito comportava l’ablazione dei 
testicoli del toro. Il rituale del taurobòlio è dunque un esem¬ 
pio perfetto del sacrificio di sostituzione: l’animale sta al 
posto dell’uomo che, per transfert mistico, accoglie su di sé, 
per se stesso e per la «salvezza» dell’imperatore, i benefici 
che derivano dalla pioggia di sangue. L’arcigallo, insediato 
nella carica sotto il controllo dei quindecemviri sacris 
faciundis , preposti non soltanto al ritus Graecus , ma anche ai 
riti stranieri in generale, apparteneva all’alta gerarchia sa¬ 
cerdotale romana, era uno dei dignitari della religione: l’in¬ 
comprensione e l’infamia che colpivano i primi fedeli della 
dea anatolica sono ormai ben lontani. 

La religione di Cibele e di Attis si è largamente diffusa in 
Italia e nell’impero. Nei suoi luoghi di culto si celebravano 
riti di iniziazione, distinti da quello del taurobòlio, di cui ci 
sono pervenute alcune testimonianze, quali la formula, pro¬ 
nunciata dal mistagogo, «ho mangiato nel tamburello, mi 
sono dissetato al cimbalo», enunciati che non siamo in gra¬ 
do di interpretare o ricondurre coerentemente al mito, né 
più né meno che per le altre religioni misteriche. A partire 
dal regno di Antonino, nel II secolo d.C., il grande santuario 
del culto di Cibele è situato nella zona del Vaticano (Vatica- 
nus ager). Ostia, dove la dea era sbarcata nel 204, resterà un 
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centro importante e venerato del culto; il suo vasto santua¬ 
rio, circondato da una recinzione muraria, come si addice a 
una religione misterica che deve rimanere nascosta, com¬ 
prende parecchi templi, di Cibele, di Bellona e un piccolo 
tempio di Attis. Le città della Campania, dell’Africa, della 
Gallia (a Lione, a Autun e in molti altri centri urbani), della 
Germania hanno i loro santuari della Grande Madre. Nelle 
campagne intorno ad Autun, nel IV secolo d.C., si portava 
ancora in processione la statua di Cibele, su un carro traina¬ 
to da buoi, per ottenere la fertilità delle vigne e dei campi. 
Nel tardo impero i rappresentanti più illustri dell’aristocra- 
zia romana, membri delle famiglie senatoriali, ricevono il 
taurobòlio: fra gli àuguri, fra i pontefici e i quindecemviri si 
annoverano fedeli del culto. In onore della dea, l’imperatore 
Giuliano compone un discorso Sulla Madre degli Dei. Attis 
viene equiparato ai grandi dei: sarà dunque l’Altissimo, l’In- 
vincibile, il Santo e, come Cibele, l’Onnipotente, omnipotens. 


Gli dei egizi: Iside, Serapide 

Gli dei egizi, Iside, Serapide o Osiride, il loro figlio Arpo- 
crate ci fanno entrare in un altro mondo di liturgia e di 
spiritualità. Là tout n est quordre et beauté... A proposito di 
Iside, malgrado fosse la temibile signora della magia e la 
destinataria di un culto isterico e cruento, si potrebbe anche 
parlare di paradiso isiaco. L’Iside che, dopo essere stata adot¬ 
tata dal mondo greco (Deio, vero e proprio perno del com¬ 
mercio mediterraneo, è un grande centro del culto degli dei 
egizi), sarà integrata anche nella religione romana, non è più 
- o non lo è più unicamente - la dea deirEgitto dei Faraoni. 
E Tlside alessandrina il cui culto composito permise ai Tolomei 
di riunire i loro sudditi greci ed egizi intorno a divinità ormai 
comuni. Iside, insieme a Serapide, creazione dei Tolomei, che 
riunisce in sé caratteristiche di Osiride, di Plutone e di Zeus, 
fu accolta nel famoso Serapeo di Alessandria. 

La venuta degli dei egizi in Italia non ha nulla di uffi¬ 
ciale, nulla di paragonabile con l’accoglienza riservata alla 
Magna Mater nel 204. Essi sono giunti più tardi, meno 
ostentatamente, con i marinai, i mercanti, gli uomini d'af¬ 
fari italici, presenti e attivi in gran numero nel Mediter- 
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raneo, per esempio a Deio. Il Serapeo di Pozzuoli, grande 
porto dell’Italia meridionale, l’Iseo di Pompei, datano alla 
fine del II secolo a.C. In seguito gli dei egizi risalgono verso 
il centro della penisola. Iside è a Roma ai tempi di Siila, 
come sappiamo da Apuleio al quale siamo debitori di una 
testimonianza unica sulla religione isiaca contenuta nell’XI 
libro delle Metamorfosi , che però dobbiamo leggere con 
atteggiamento distaccato, guardandoci dal prendere le av¬ 
venture di Lucio per un’autobiografia dell’autore. 

La liturgia isiaca era estremamente esigente, e quella che 
sarebbe potuta apparire una costrizione costituiva invece 
una delle sue attrattive. Seguendo un ritmo di vita quasi 
conventuale, le porte del tempio vengono aperte ogni matti¬ 
na. Intanto la statua della dea è già stata vestita e acconciata 
(da ornatrici specializzate). Il sacerdote presenta ai fedeli il 
vaso contenente l’acqua del Nilo. La scena è raffigurata nel 
celebre affresco di Ercolano: i fedeli, allineati sui gradini 
dell’edificio e ai lati dell’altare, venerano l’acqua sacra: è la 
funzione mattutina, durante la quale, al suono del flauto e 
dei sistri (sorta di raganelle), strumento emblematico della 
religione isiaca, si risveglia la dea chiamandola con il suo 
nome egizio, le si cantano inni e ci si raccoglie in adorazione 
davanti alla sua immagine. All’inizio del pomeriggio, dopo il 
rito «della sera», si chiude il tempio fino al mattino seguente. 

I templi degli dei egizi, l’Iseum del Campo Marzio (Iseum 
Campense) costruito sotto Caligola, il Serapeo del Quirinale, 
eretto da Caracalla, sono edifici monumentali, con funzioni 
complesse. Le stesse caratteristiche, ma in scala più ridotta, 
presentano i santuari non metropolitani, per esempio l’Iseum 
di Pompei. Tutti sono sontuosamente ornati e arredati alla 
moda egizia, con un fasto che, puntando sulle attrattive 
dell’esotismo, stupisce e sconcerta i fedeli. L’Iseum del Campo 
Marzio, che include un Serapeo, è, in certo modo, una gran¬ 
de proprietà urbana destinata al sacro. Vi si accede per un 
viale d’onore, ornato di obelischi, fiancheggiato da sculture 
che rappresentano tutti gli animali dell’Egitto: Api, le sfingi, 
i coccodrilli, i cinocefali. Da questo santuario provengono 
quasi sicuramente l’obelisco di piazza Navona, eretto da 
Domiziano, e parecchi altri obelischi di minori dimensioni. 

Un tempio degli dei egizi assomiglia a un convento. E 
sottratto agli sguardi profani da un muro di cinta e protetto 
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da una vera e propria «clausura». Non solo vi sono custodite 
le immagini degli dei, ma vi risiedono e vivono stabilmente 
i sacerdoti, mentre i devoti vi possono passare periodi di 
ritiro o addirittura occupare temporaneamente delle celle, 
come ha fatto Lucio, Terne di Apuleio, che diverrà in segui¬ 
to avvocato di successo e dignitario del culto egizio a Roma. 
Tutti i componenti del clero esibivano una tenuta monacale: 
abiti di lino bianco e testa rasata. Ed in Egitto nascerà 
infatti, con Sant'Antonio, il monacheSimo cristiano. 

Il 5 marzo aveva luogo la grande festa della dea, il Navi - 
gium Isidis. Iside, la dea dai mille nomi (mirionima) che 
compongono le litanie della sua infinita potenza, non è soltan¬ 
to la vedova addolorata di Osiride, la madre del piccolo 
Arpocrate, e la Madre pietosa dei suoi fedeli. Maestosamente 
drappeggiata nello scialle che forma, sul petto, il nodo 
«isiaco», sempre presente nelle sue statue e anche nelPabbi- 
gliamento delle sue sacerdotesse, ha la testa sormontata da 
un’alta acconciatura formata da due grandi piume che circon¬ 
dano il disco lunare e Yuraeus (serpente). Iside è una dea 
lunare, regna sugli astri; e proprio al levar della luna, quando 
sorge dai flutti, ella è apparsa allo sventurato Lucio, da 
qualche tempo trasformato in asino. Iside è anche signora 
del mare e patrona delle navi e dei marinai. Sovrana del 
destino, incarnazione della Provvidenza, nel mondo greco è 
solitamente assimilata a Tyche, nel mondo romano a Fortu¬ 
na, di cui condivide gli attributi caratteristici, la cornucopia 
e il timone. 

Il Navigium Isidis (la «Barca di Iside») conferisce il 
crisma della sacralità, dopo l’interruzione invernale, alla 
riapertura della navigazione nel Mediterraneo. Si usava 
mandare alla deriva una barca sacra, secondo un rito ben 
attestato nei paesi mediterranei: l’esempio più famoso è 
quello delle Saintes-Maries-de-la-Mer. Sin dal mattino, una 
processione variopinta - un vero e proprio spettacolo litur¬ 
gico -, sapientemente ordinata, percorre le strade. Apuleio, 
o meglio l’asino Lucio, ce la fa vedere attraverso i suoi occhi. 
Ha inizio con un corteo carnevalesco, in cui sfilano persone 
travestite: un’orsa ammaestrata abbigliata da matrona ecc.: 
il mondo profano è soltanto maschera, apparenza inganne¬ 
vole. Poi vengono i servitori della dea: donne che gettano 
petali di fiori, altre che fingono di acconciarle i capelli o 
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versarle dei profumi. Uomini e donne portano lampade, 
torce o ceri: da Iside emanano gli astri del cielo. Un coro di 
ragazzi e ragazze canta un inno. I flautisti di Serapide suona¬ 
no Taria del dio. Gli iniziati sono vestiti di lino bianco: 
donne velate, uomini col cranio rasato; tutti fanno risuonare 
i loro sistri di bronzo, d'argento o persino d'oro. 

Seguono i sacerdoti; sono sei e portano gli attributi simbo¬ 
lici delle due divinità: una lampada d’oro (Serapide Elio è 
dispensatore della luce) in forma di navicella (Iside regna 
sul mare); un piccolo altare, denominato «soccorso» (è la 
funzione provvidenziale della dea); uno scettro «mano di 
giustizia» ecc. Dopo i sacerdoti vengono gli dei: Anubi dalla 
testa di sciacallo, nera e dorata, la vacca Hathor, debanimali 
dell’antico Egitto, ancestrali ed enigmatici. Sembrano lonta¬ 
nissimi i tempi in cui, nel mondo greco-romano, queste 
strane divinità erano soltanto oggetto di derisione. Iside non 




La liturgia isiaca in un affresco di Ercolano. Napoli, Museo Archeologico. 
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ha un’immagine propria; la dea è rappresentata dal suo 
simbolo, espressione di una religiosità ineffabile che deve 
restare immersa nel mistero: una piccola urna d’oro, ornata 
dall’ uraeus della dea. Infine il sommo sacerdote. A questo 
punto si compie il miracolo: il gran ministro del culto porge 
una corona di rose a Lucio che la mangia e riprende così 
forma umana. Di tanto in tanto accadevano miracoli simili a 
questo: ad Alessandria, appena proclamato imperatore, Ve¬ 
spasiano guarisce, in nome di Serapide, un cieco e un para¬ 
litico. Tacito [Storie 4, 81-84), da buon senatore romano, 
osserva perplesso, dal punto di vista del «diverso», quel 
popolo «dedito alle superstizioni» e ne approfitta per dare 
una piccola lezione di teologia al suo lettore: Serapide non è 
altro che un miscuglio di Esculapio, Osiride, Giove, Dis 
Pater (Plutone). 

Sempre guidati da Apuleio, eccoci arrivati al porto. Su 
un’imbarcazione decorata sontuosamente vengono ammuc¬ 
chiate le offerte di buon augurio. Poi si spinge in mare la 
barca e la si guarda sparire all’orizzonte. La processione fa 
ritorno al tempio. Lo scriba (grammateus) legge un testo 
canonico che contiene le formule rituali di augurio per il 
principe, il senato, l’ordine equestre, per tutto il popolo 
romano, i naviganti e le navi. A questo punto lo scriba 
dichiara aperta la navigazione. La folla applaude. Seguono 
le manifestazioni di fervore popolare: i fedeli portano delle 
fronde e delle corone di fiori, baciano i piedi della statua 
d’argento, in un’atmosfera da domenica delle Palme paga¬ 
na. Poi tutti se ne vanno. 

L’altra grande festa, l’Invenzione di Osiride o Isia, si 
svolgeva dal 28 ottobre al 3 novembre. I fedeli, vestiti di 
nero, partecipavano al lutto di Iside e le immagini della dea 
erano coperte di veli neri. Sacerdoti e fedeli emettevano 
grida di dolore e si battevano il petto fino a farlo sanguinare. 
In quei giorni si riproduceva la passione di Osiride, il cui 
corpo era stato smembrato e, dopo lunghe vicende, ricom¬ 
posto da Iside: una festa di morte e di resurrezione che 
ricorda la liturgia primaverile di Attis. L’ultimo giorno, fe¬ 
sta degli Hilaria , un corteo percorreva le strade al suono dei 
sistri e al grido di «abbiamo trovato! siamo pieni di gioia!». 
Il «ritrovamento» di Osiride significava anche la rinascita 
della vegetazione; infatti portava a maturazione il seme del 
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frumento per la prossima mietitura. Il ciclo della liturgia 
isiaca comprendeva inoltre i Pelusta del 20 marzo, i Serapia 
del 25 aprile, i Lychnapsia, «Accensione delle lampade», 
festa notturna del 12 agosto. 

Fin dairinizio il culto degli dei egizi non aveva avuto vita 
facile in Italia. Da Apuleio sappiamo che, a Roma, il collegio 
dei pastofori era stato fondato ai tempi di Siila. Il culto 
riesce a installarsi anche sul Campidoglio, dove diventa un 
focolaio di agitazione popolare. Fra il senato e i devoti si 
svolgerà una lunga guerriglia: il senato fa distruggere le 
statue e gli altari, subito ricostruiti dai fedeli di Iside. Queste 
le date che segnano la contesa: 58, 53, 50, 48. Per stare al 
passo coi tempi, i triumviri Antonio, Ottaviano e Lepido 
decidono, nel 43, di innalzare un tempio a Iside e a Serapide. 
Pura velleità? O si tratta invece del tempio del Campo Marzio? 
Durante il principato di Augusto, al culto egizio non si è mai 
perdonato di essere stato la religione di Antonio e di Cleo¬ 
patra. Nel 28 si proibisce ai suoi dei di stabilirsi all’interno 
del pomoerium\ nel 21 Agrippa ribadisce il divieto e li ricaccia 
ancora più lontano, del tutto fuori città. Analoghe misure 
saranno prese da Tiberio: prova, e contrario , della loro persi¬ 
stente vitalità. 


Soprattutto le donne sono attratte dal culto isiaco, che 
praticano con diligenza e fanno rispettare ai loro amanti: 
Tibullo, Properzio si rassegnano di malavoglia ad accettare 
le notti di castità imposte dalla dea. All’uomo, il culto tradi¬ 
zionale del Lare e dei Penati romani; alla donna, che agita il 


sistro vestita di bianco lino, le credenze e i riti stranieri 


(Tibullo 1, 3, 23-34). Con l’ascesa al potere di Caligola, 
tutto cambia. Il pronipote di Antonio, come lui sensibile alle 
seduzioni dell’Egitto, riedifica il tempio del Campo Marzio, 
distrutto sotto Tiberio, e ne fa il magnifico Iseum Campense, 
che Domiziano farà a sua volta ricostruire. Ormai gli dei 
egizi non sono più messi al bando. Con il favore imperiale 
verranno anche la legittimazione eie ricche elargizioni. Nella 
crescente attrazione esercitata da questi culti, che parte hanno 
l’esotismo e l’egittomania da un lato, i contenuti della religione 
dall’altro? Nell’arredo di gusto egizio di Villa Adriana, a 
Tivoli, neH’orientamento religioso di Caracalla, cui si deve 
l’enorme Serapeo del Quirinale, all’interno del pomoerium - 
promozione molto significativa -, così come nelle innumerevo- 
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1 \Aegyptiaca, statuette, amuleti, scarabei, scoperti nel mondo 
romano, possono esprimersi molteplici forme di sensibilità, 
che vanno dal fenomeno di moda, dall’attrazione pura e 
semplice, fino all’autentica adesione religiosa e persino all’il- 
luminazione che trasforma una vita intera. E difficile misurare 
il grado di penetrazione dei culti egizi, esagerato da alcuni, 
messo in dubbio da altri. Essi prosperano nelle diverse re¬ 
gioni deirimpero, al di là dei porti e delle vie di comunicazio¬ 
ne. Le testimonianze della loro vitalità (santuari, oggetti, 
iscrizioni, ecc.) sono presenti dovunque: a Roma, in Italia, 
sulle coste deirAdriatico, in particolare ad Aquileia, in Africa, 
in Gallia fin sulla costa atlantica, in Germania, nell’Inghilterra 
meridionale e in Spagna (vicino a Granada è stato reperito 
rinventario dei gioielli di una Iside, ornamenti che non 
sfigurerebbero su una Madonna spagnola). Non tutti, per 
fortuna, emulano l’eccentricità della devota di cui narra 
Giovenale, che, in pieno inverno, si immerge tre volte nel 
Tevere e altrettante volte si trascina intorno al tempio sulle 
ginocchia sanguinanti (6, 522-526). Che dura penitenza per 
espiare i propri peccati! 

L'iniziazione è il coronamento di una vita devota. Non è 
stato il fedele a sceglierla: egli ha risposto airappello della 
divinità che gli ha inviato un segno del suo volere. Il rituale 
deiriniziazione raffigura una morte volontaria e poi la sal¬ 
vezza concessa per grazia del dio che fa rinascere coloro che 
ha chiamato a sé (renatos). Il fedele è istruito nella dottrina, 
contenuta in libri scritti in caratteri geroglifici. Deve osser¬ 
vare dieci giorni di astinenza. Infine indossa la veste di lino; 
il sacerdote lo porta nella parte più recondita del santuario. 
Questo è l’ultimo gesto che può essere noto ai profani: il 
resto fa parte del mistero iniziatico. «Mi sono avvicinato agli 
dei inferi e agli dei superi, faccia a faccia, e li ho adorati da 
vicino». L’indomani mattina, dopo avere indossato dodici 
vesti mistiche, l’iniziato riappare. Avvolto in una «veste 
olimpia» è mostrato ai fedeli come l’immagine vivente della 
divinità. Lucio si è fatto iniziare ben tre volte: ai misteri di 
Iside, in Grecia; a quelli di Osiride, a Roma e, di nuovo, ai 
misteri di Iside. La dea onnipotente offre ai mortali «la 
dolce tenerezza di una madre». 

«Io vengo a te, o Lucio, signora di tutti gli elementi, 
sovrana delle divinità, prima fra gli dei celesti, unico volto 
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degli dei e delle dee». Supremo arbitro di ogni destino, Iside 
è una «divinità unica», numeri unicum (Apuleio, Metamorfo¬ 
si 11, 5, 1): la dea stessa lo ha rivelato a Lucio. 


Gli dei siriani 


I culti siriani non hanno la forte coesione di quelli di 
Cibele-Attis o di Iside-Serapide. Ogni città deirOriente elle¬ 
nizzato ha mandato a rappresentarla nel mondo romano una 
o più d’una delle sue divinità principali, il proprio Baal o 
Balaat. Esse hanno conservato il loro nome e le loro particola¬ 
rità locali. I culti semitici sono molteplici e vistosi, come le 
pratiche religiose siriane che fanno fremere di orrore lo 
xenofobo Giovenale. E saranno i siriani, presenti a Roma e 
in tutte le province come mercanti, ma anche numerosi 
come soldati, a diffondere il loro culto nazionale nel resto 
deirimpero. 

La prima divinità scoperta dal mondo romano è Dea 

Suria, la «Dea siriana», ovvero Atargatis, venuta da Helio- 
polis, la «Città sacra» sita nel nordest della Siria. Grande 
dea, onorata con un tempio e un culto sontuosi descritti da 
Luciano con humour micidiale, ha una cattiva reputazione 
nel mondo romano: del suo seguito di sacerdoti itineranti, 
ciarlatani, ladri di oggetti sacri, eunuchi truccati che si ta¬ 
gliuzzano le braccia urlando come ossessi, Apuleio traccia 
un ritratto assai poco lusinghiero {Metamorfosi VIII-IX). 

Incomparabilmente superiore a questa divinità margina¬ 
le è la prestigiosa triade di Eliopoli-Baalbek. Il suo santua¬ 
rio, uno dei più importanti del mondo romano, ha beneficiato 
delle elargizioni degli Antonini (Antonino stesso vi aveva 
fatto costruire una corte e un altare di grandi dimensioni) e 
in seguito dei Severi. Augusto vi aveva fondato una colonia 
romana. Traiano ne consultò l’oracolo prima di intrapren¬ 
dere una spedizione contro i Parti: il responso annunciava la 
morte deirimperatore in termini criptici, di cui si afferrò il 
senso soltanto dopo l’evento luttuoso. Si dice comunemente 
che i templi di Baalbek sono quelli di Giove, Venere e 
Bacco. Ma si tratta senza alcun dubbio di una interpretatio 

romana del pantheon locale, con tutte le difficoltà di ade¬ 
guamento che una simile operazione comporta. 
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La triade di Baalbek associava il Baal Hadad, la sua 
sposa Atargatis-Astarte (voluttuosa come Afrodite) e una 
divinità locale, Simios. In termini romani, abbiamo Giove 
Optimus Maximus, il dio sovrano, Venere e un Mercurio- 
Bacco uniti insieme. Il grande dio di Heliopolis è, a un 
tempo, Giove e il Sole (lo dice il nome stesso della città). Il 
suo idolo ieratico lo raffigura in piedi, fiancheggiato da due 
tori. Su una tunica che gli ricade fino ai piedi, porta una 
sorta di stretta guaina aderente che va restringendosi verso 
il basso e ricorda quella deirArtemide di Efeso, altra Gran¬ 
de Dea orientale. La statua d’oro o dorata di Giove Eliopo- 
litano era portata in processione ritta su una specie di lettiga 
sorretta da personaggi eminenti; ma era il dio a dirigere i 
loro passi, seguendo la propria ispirazione. Stesso procedi¬ 
mento per quanto riguardava l’Atargatis di Heliopolis. 

Il Baal di Doliche in Commagene è Giove Dolichenus: in 
piedi su un toro, è rivestito di una corazza e brandisce una 
doppia ascia (la bipenne) e la folgore. Come tutti i Baal 
siriani - e lo attestano i suoi attributi simbolici - è un dio 
delle tempeste. Al Giove Capitolino è accomunato da altre 
analogie: anch’egli Optimus Maximus , è dotato di una paredra, 
Giunone Dolichena. Dio guerriero, i suoi fedeli si contano 
soprattutto nelle file dell’esercito. 

L’elenco degli dei siriani assimilati a Giove o a Zeus è 
inesauribile. Sono grandi dei del cielo, signori delle tempe¬ 
ste. Tutti, anche se a prezzo di qualche confusione, tendono 
a imporsi come dei supremi e divinità solari. Sono «Invinci¬ 
bili», Invictus. Come gli astri, che non muoiono mai, sono 
dotati di un’eternità cosmica. Uno degli dei di Paimira, 
potente città carovaniera, si chiama Baal, «Signore del Cie¬ 
lo». Per i greci egli è il Theòs Hypsistos, «il dio Altissimo». 
Ma Hypsistos è anche il dio degli ebrei. In Occidente, 
Baalshamin è diventato Giove summus exsuper antissimus, il 
«dio Supremo e il più Eminente», citato anche da Apuleio in 
un contesto «platonico» (il medio platonismo di epoca 
imperiale). Nell’impero ormai cosmopolita la mescolanza 
delle lingue, delle religioni, delle culture ha qualcosa di 
affascinante. Le traduzioni «multiuso» sono espressione di 
un sincretismo di tendenza, se non monoteista, almeno 
enoteista (che riconosce un dio non unico, ma Uno, un dio 
universale, del quale tutti gli altri sono soltanto le diverse 
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trasformazioni). Già nel 69 d.C., alla battaglia di Cremona, 

dove le truppe di Vespasiano avevano sconfitto quelle di 
Vitellio, la III legione, che veniva dalla Siria, composta da 

siriani o da uomini che ne condividevano le credenze, salu¬ 
tava il sorgere del Sole «come si usa in Siria» (Tacito, Storie 

3,24,3). 

Un culto siriano che, sotto l’impero, conobbe una fortu¬ 
na senza precedenti, anche se effimera, fu quello del Baal di 
Emesa (oggi Homs). Settimio Severo, che divenne impera¬ 
tore nel 193, era un africano di Leptis Magna e aveva sposa¬ 
to una siriana, Giulia Domna, figlia del gran sacerdote che 
regnava su Emesa, città dove si adorava un aerolite nero 
(come la pietra nera della Magna Mater venuta a Roma nel 
204 a.C.), chiamato Eliogabalo (Elagabalus), nel quale si 
riconosceva un’immagine del Sole Invitto, Sol Invictus. La 
fortuna dell’idolo siriano nei territori dell’impero fu dovuta 
ai problemi di successione dei Severi e all’influenza che su 
di loro esercitarono alcune principesse siriane di forte per¬ 
sonalità: Giulia Mesa, sorella di Giulia Domna, e le sue due 
figlie, Giulia Soemia e Giulia Mamea. Dopo l’assassinio di 
Caracalla, Giulia Mesa riuscì a far proclamare imperatore 
uno dei suoi nipoti, il giovane sacerdote di Emesa, che 
sarebbe stato soprannominato, come il suo dio, Elagabalo o 
Eliogabalo (218-222), nome «solare» per definizione. 

Il nuovo imperatore sacerdote portò con sé a Roma la 
pietra sacra, alla quale dedicò un santuario sul Palatino, 
accanto al palazzo imperiale: YElagabalium , dove egli stesso 
celebrava un culto del dio che appariva del tutto insensato 
agli occhi dei romani. L’intera corte vi partecipava, seguen¬ 
do l’esempio dell’imperatore che, vestito della porpora fenicia, 
danzava dinanzi al suo dio. Eliogabalo volle fare di Sol 
Invictus Elagabal la prima divinità dell’impero, destinata a 
eclissare Giove Capitolino e ad affermare la propria supre¬ 
mazia su tutti gli dei del paganesimo, in un tentativo enoteista 
di unificazione del mondo divino. 

Tanto delirio doveva per forza finire in una catastrofe. 
L’imperatore e sua madre furono assassinati con la compli¬ 
cità di Giulia Mesa e di Giulia Mamea; Severo Alessandro, 
suo cugino, fu proclamato imperatore (222-235), il sacro 
betilo rimandato a Emesa e il suo tempio consacrato a Giove 
Ultor, «Vendicatore», appellativo quanto mai appropriato. 
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Per un bel po' di tempo, a Roma, non si sarebbe più parlato 
di enoteismo solare. 


Mitra, «Sol Invictus» 

AlFinizio di questo studio abbiamo incontrato di sfuggita 
il Mitra indoeuropeo, dio che, nella letteratura vedica (dell’In- 
dia), è il «contratto» personificato. Il Mitra iranico che fu 
accolto nell’impero romano, è senza dubbio un suo lontanis¬ 
simo discendente. Ma fra il punto di partenza e il punto di 
arrivo, dove ci troviamo ora, sono trascorsi due millenni 
segnati da innumerevoli vicissitudini e trasformazioni in 
campo religioso. Di questo lungo periodo che comprende lo 
stadio indoeuropeo o anche indoiranico; la religione del- 
Flran achemenide, riformata da Zoroastro, consistente in 
un dualismo (a tendenza monoteista), fondato sul conflitto 
fra Ahura Mazda e Ahriman, fra il principio del Bene e il 
principio del Male; la religione dei «magi ellenizzati»; e, da 
ultimo, il Mitra di epoca imperiale, divenuto il grande dio di 
un culto misterico, fortemente influenzato dall’astronomia 
caldea, ci mancano moltissimi dati. Sia la storia sia la dottrina 
del mitraismo sono molto difficili da ricostruire. Della religio¬ 
ne di Mitra ci restano numerose testimonianze figurative, 
ma ci mancano i testi sacri o l’insegnamento orale, di prima 
mano, elementi che ci permetterebbero di farne un’esegesi 
sicura. 

Nell’Iran storico Mitra è un dio degli eserciti, molto 
simile al dio Sole. In Asia Minore fu introdotto durante la 
dominazione persiana, ma nel mondo romano arrivò molto 
più tardi, anche rispetto ad altri dei. Non è affatto certo che 
sia stato scoperto nell’ultimo secolo della repubblica, al 
tempo della guerra dei pirati. Le prime attestazioni sicure, 
epigrafiche e letterarie, risalgono soltanto alla fine del I 
secolo dell’impero. Ed è nella Tebaide (1,717-720) di Stazio 
che il nome di Mitra appare per la prima volta in un testo 
letterario destinato alla corte e a un pubblico colto e non 
riservato a una conventicola di iniziati: nel poema di Stazio 
Mitra è il Sole; già Invitto (Sol Invictus), doma il toro 
nell’«antro persico». La figura del dio, quale è stata fissata 
dalla tradizione, è completa. 
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Ciò non significa che la religione di Mitra sia entrata a 
far parte dei culti pubblici. Il mitraismo sarà sempre prati¬ 
cato in segreto, da piccole comunità che, pur non essendo 
clandestine, si tengono molto in disparte: per le strade non 
si vedono sfilare processioni di Mitra, come accade invece 
per quelle di Cibele e di Iside. Il culto mitraico si svolge nei 
Mithraea (mitrei), cripte più o meno sotterranee, simili a 
grotte. Esiste una tipologia comune a tutti i mitrei (per 
esempio, a Roma, quelli di San Clemente e delle Terme di 
Caracalla). Questi santuari sono fatti in modo da accogliere 
i fedeli e da permettere loro di condividere i pasti rituali. Il 
mitreo è un rettangolo sui cui lati lunghi è murato un blocco 
di pietra in forma di panca sul quale si stendono gli iniziati. 
Sulla parete di fondo sta Timmagine del dio, dipinta o mo¬ 
dellata, che rappresenta Mitra in atto di sacrificare il toro 
(Tauroctono). 

Benché distinto dal dio Sole, anche il Mitra iranico è 
nato il 25 dicembre; è «nato dalla roccia», in una grotta, così 
come la luce si sprigiona dal cielo. La liturgia mitraica 



Mithraeum. Roma, Chiesa di San Clemente. 
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riattualizza il mito della creazione (che presenta ancora molti 
lati oscuri); esso porta l’impronta del dualismo iranico, del¬ 
l’ortodossia mazdaica incentrata sull’antagonismo fra Ahura 
Mazda e Ahriman, fra il Bene e il Male. Mitra è un salvatore 
e lo strumento della salvezza è il sacrificio del Toro, un atto 
di dimensione cosmica. La creazione è minacciata dalla 
mancanza di acqua, potere di cui il toro detiene la sorgente. 
Al termine di una lotta cosmica, Mitra uccide il toro nella 
grotta. L’antro è un’immagine del mondo, la sua volta è 
figura di quella del firmamento. Grazie alla vittoria di Mitra 
r«Invitto», la creazione è rigenerata. Un cane beve il sangue 
del toro, ed ecco delle spighe uscire dalla sua coda. Intorno 
a lui sembrano crescere degli alberi. Accanto a lui, per 
mezzo suo, tutto rivive. La liturgia mitraica è un dramma 
della salvezza: salvezza dell’universo, salvezza individuale di 
ciascuno di noi. «Tu ci hai salvato, servasti , versando il 
sangue», dice il graffito di un mitreo romano. 

Questo mito di salvazione è raffigurato nelle pitture e 
nei rilievi mitraici. La scena è dominata dal Sole, riconosci¬ 
bile per la corona a raggiera, e dalla Luna, fonte di tutta 
l’umidità. Mitra indossa il costume persiano e ha la testa 
sormontata dal berretto frigio. Lo affiancano due portatori 
di torcia (dadofori) vestiti come lui; uno tiene alta la torcia, 
l’altro la volge verso il basso: rappresentano il corso del sole, 
quando si alza e quando tramonta. La grotta è lo spazio 
cosmico: i quattro Venti la circondano; i dodici segni dello 
zodiaco figurano sulla volta. Il culto mitraico ha un’iconografia 
complessa che va dai simboli astrologici alla figura dell’Eone 
(il tempo infinito, l’Eternità), rappresentato sotto le sembianze 
mostruose di un dio alato con la testa di leone, avvolto nelle 
spire di un serpente simboleggiante il corso sinuoso del sole. 

L’iniziazione comporta sette gradi, il Corvo (è il messagge¬ 
ro che il Sole inviò a Mitra per ordinargli di sacrificare il 
toro), lo Sposo, il Soldato, il Leone, il Persiano, Colui che 
corre accanto al Sole, e, da ultimo, il Padre (Corax, Nymphus 
o Cryphius, Miles, Leo, Perses, Heliodromus, Pater); ogni 
personificazione è posta sotto il segno di uno dei sette pianeti 
(Mercurio per il Corvo, Marte per il Soldato ecc.). A ciascun 
grado corrispondevano un cerimoniale e delle prove inizia¬ 
tiche particolari; di alcune si dice fossero terribili, come le 
prove dell’acqua, del fuoco, della spada; ma c’era anche 
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un'iniziazione con il miele. Il mitraismo si potrebbe definire 
una sorta di massoneria dell’antichità. Tutti i fedeli salutavano 
con acclamazioni il nuovo iniziato. Quando il postulante 
giungeva al terzo grado, quello del Soldato, gli veniva impresso 
sulla fronte, o col ferro rovente o con un tatuaggio, un segno 
indelebile. Ad ogni grado corrispondeva un costume parti¬ 
colare che differiva anche per il colore: rosso, giallo, ecc. 
Normalmente, forse tutti i giorni, i fedeli condividevano la 
cena. Dopo una specie di funzione religiosa, che compren¬ 
deva probabilmente una spiegazione della dottrina attraver¬ 
so le immagini, aveva luogo un vero e proprio pasto sacra¬ 
mentale, durante il quale il pane, l’acqua e quasi di sicuro 
anche il vino venivano consacrati con formule rituali. Que¬ 
sta cerimonia presenta un’indubbia analogia con la liturgia 
cristiana; gli autori cristiani infatti la avvicinano all’eucaristia. 

I fedeli di Mitra provengono da ambienti sociali molto 
diversi: schiavi, liberti, dipendenti dell’amministrazione 
imperiale, militari di ogni ordine e grado, fra i quali il dio è 
particolarmente popolare. Nel 307 Diocleziano gli rende 
omaggio come a un protettore deH’impero. La dottrina dei 
suoi misteri, infatti, non si rivolge soltanto alle élite sociali. 
Non era necessario possedere un’alta cultura per capire una 
teologia certo assai complessa, ma insegnata perlopiù attra¬ 
verso le immagini: un rilievo mitraico può essere letto come 
un portale romanico, accessibile a credenti di ogni livello. Il 
mitraismo si è radicato soprattutto nei luoghi caratterizzati 
da una forte presenza militare: a Roma e a Ostia (con buona 
approssimazione, nella capitale potevano esserci un centi¬ 
naio di mitrei; a Ostia una ventina), in Germania e lungo il 
Danubio, ma anche in Bretagna (a Londra), in Gallia, in 
Spagna, in Africa. Del mitraismo è.sempre stata apprezzata 
la purezza morale; nulla a che fare con le deviazioni riscon¬ 
trate fra i seguaci della Magna Mater o della Dea Suria; e 
neppure nulla in comune con il misticismo contemplativo 
degli isiaci. E la religione attiva di individui dinamici, in 
lotta contro il male, certi della propria salvezza. 

Religione rude, che si rivolge soltanto agli uomini - 
avere escluso le donne sarà la sua grande debolezza -, reli¬ 
gione di soldati, il mitraismo risponde alle aspettative di 
spiriti forti e disciplinati, strettamente uniti da due vincoli: 
la religione dellTnvictus e il giuramento, il sacramentum 
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militare, prestato airimperatore. È una religione di militanti 
e di piccole comunità, composte da una ventina di membri, 
quanti ne può contenere una cripta mitraica; e così si spiega 
anche l’alto numero dei luoghi di culto. Questi caratteri 
specifici, assenti nelle altre religioni orientali, avrebbero 
reso possibile e insieme limitata la sua espansione. Troppo 
ripiegato su se stesso, chiuso nella propria segretezza, trop¬ 
po rigido neirescludere il mondo profano, comprese le don¬ 
ne, troppo vicino, per certi aspetti, al cristianesimo, il 
mitraismo in fase di declino non ha saputo resistere valida¬ 
mente all’ostilità deirimpero cristiano. Malgrado la formula 
tanto nota quanto abusata di Renan, «se la crescita del cri¬ 
stianesimo fosse stata interrotta da una malattia mortale, il 
mondo sarebbe stato seguace di Mitra» (Marc-Aurèle et la 
fin du monde antique ), la religione dellTnvictus non è riusci¬ 
ta ad andare oltre il IV secolo. 


Aureliano e il sincretismo 

Il mondo romano avrebbe dunque cambiato religione 
fra il II e il III secolo? La risposta è no. La politica dei culti 
seguita dagli imperatori ne è prova sicura. I segni di interesse, 
persino di devozione che manifestano nei confronti dei culti 
orientali non escludono in alcun modo scelte diverse in 
materia di religione. Tiberio, che scaccia i caldei (= «astro¬ 
logò) per ragioni di ordine pubblico, era lui stesso appas¬ 
sionato di astrologia. Anche Nerone lo era. E che dire della 
sua regalità solare intessuta di stravaganze, della Domus 
Aurea , palazzo del Sole, e del Colosso che figurava Elio 
imitandone le sembianze? Claudio, che fa uscire la Magna 
Mater dalla sua reclusione sul Palatino, è lo stesso principe 
che ridà vita alludine degli aruspici, per evitare che vada 
perduta una scienza tanto venerabile quanto essenziale per 
il destino deirimpero. Antonino, benefattore del tempio di 
Baalbek, si prodigò per rimettere in auge gli antichi culti del 
Lazio, regione dalla quale proveniva. 

L'impero non ha abbandonato la religione dei padri per 
sostituirla con un’altra. Si è accontentato di adottare, accan¬ 
to agli dei romani, anche ai più antichi, nuove divinità, 
ricevute da paesi stranieri, seguendo una tendenza in atto da 
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lunga data, ma con una differenza di rilievo: il rapporto dei 

fedeli con i nuovi dei non si trasmette più attraverso la 
consuetudine e il culto della città, ma si sostanzia di fede e 
di speranza, di adesione individuale e di intimità filiale con 
una divinità scelta personalmente. La mutazione avvenuta 
nel paganesimo non è una conversione. Non vi è nulla di 
comune fra l’adozione degli dei orientali, per quanto ingen¬ 
te si possa supporla, e la successiva conversione al cristiane¬ 
simo che costituisce invece una rottura radicale con il passa¬ 
to (e per tale ragione non è stata trattata in questo libro). 
Nessun ripudio, per il momento, della «fede» antica, soltan¬ 
to l’aprirsi del pantheon ancestrale a divinità nuove. Qui sta 
tutta la differenza fra un monoteismo geloso, fra la fedeltà 
intransigente a un unico Dio, e un modo di procedere fles¬ 
sibile airinterno di un sistema politeista che non ha mai 
escluso gli dei altrui. 

Il mondo romano del II e del III secolo è «pluralista» in 
materia di religione e di scelte spirituali. Lo è sempre stato. 
Con una sola differenza: gli dei e i culti si sono diversificati 
e accresciuti e la tavolozza delle credenze e delle pratiche si 
è arricchita di sfumature un tempo impensabili. La ricerca 
religiosa avviene in un clima di effervescenza del tutto nuo¬ 
vo, fatto di fervore e di esaltazione, ma anche di disordine. 
In questa temperie, la magia e l’astrologia (a ogni livello, dal 
ciarlatano di bassa lega allo specialista ben pagato che sa 
descrivere sapientemente un tema astrale) coesistono con la 
spiritualità più edificante e con una sorta di santità pagana. 
Anche senza essere necessariamente iniziata a una religione 
orientale, la classe colta e benestante delle città, la sola di cui 
possiamo ricostruire con buona approssimazione le creden¬ 
ze per le testimonianze monumentali e scritte giunte sino a 
noi, aderisce a uno spiritualismo diffuso che le offre, per la 
vita futura, le luminose prospettive dell’immortalità astrale. 
Già i monumenti funerari del I e II sec. d.C. studiati da F. 
Cumont situano la residenza delle anime in qualche parte 
del cielo, del mondo luminoso degli astri divini, come in¬ 
dicano la falce di luna, le stelle, la corona a raggiera, attri¬ 
buto del Sole. La dottrina comune ai pitagorici, ai seguaci di 
Fiatone, agli stoici si è largamente diffusa oltre gli ambiti 
delle singole Scuole. Alle famiglie in lutto la consolazione 
della filosofia propone una speranza ineffabile: il riposo 


157 



nella luce del cielo. Seneca, Agostino, lettore di Platone e di 
Virgilio (De civitate Dei 13, 19), parlano lo stesso linguag¬ 
gio. «Tuo fratello riposa ( quiescit) ... Egli non ha perduto la 
luce, ne ha trovata una più pura ( non perdidit lucem, sed 
puriorem sortitus est)», scrive Seneca a Polibio (Consolatio 
ad Polybium 9, 7-8). Il figlio di Marcia gode del riposo 
eterno, aeterna requies , ciò che contempla è puro e limpido. 
Egli è tra le anime felici (Consolatio adMarciam 24, 5-25, 1). 

Le credenze riguardanti gli dei rischiavano dunque di 
sprofondare neiranarchia? La religiosità antica è sempre 
vissuta neirappartenenza a diverse comunità che non si esclu¬ 
devano reciprocamente: religione della città o dello stato; 
religione della famiglia; di una comunità misterica, nel caso 
di un iniziato; oppure culti degli dei indigeni, sempre vivi 
nelle province romanizzate deirimpero. Queste fedi, queste 
pratiche trovano un ordine e un'armonizzazione fra il collet¬ 
tivo e il privato, il familiare e Tintinno, il necessario e Topzio- 
nale, fra gli imperativi sociali e la vita interiore. A rischio di 
schematizzare atteggiamenti di estrema complessità, avan¬ 
ziamo Tipotesi che Tinserimento dei nuovi dei nel pantheon 
tradizionale abbia assunto molteplici forme: l'adozione, il 
sincretismo e persino quella forma singolarissima di sincre¬ 
tismo, quintessenza della «teocrasia», che va sotto il nome 
di teologia solare. 

Nella Historia Augusta , sempre sospetta, si legge che 
Severo Alessandro, nel suo lararium , onorava di un culto 
Cristo, Abramo, Orfeo, Apollonio di Tiana (Vita di Severo 
Alessandro , 29,2), in una parola, i «santi» di tutte le religio¬ 
ni. Trattandosi dell’«individuo Severo Alessandro», si sten¬ 
ta a credere che quanto gli viene attribuito corrisponda al 
vero. In ogni caso questo tipo di atteggiamento è rappresen¬ 
tativo della religiosità di quel tempo. «Perché, se la religione 
vi sta a cuore», fa dire Arnobio (3,2) al proprio interlocutore 
pagano, «perché non adorate con noi gli altri dei? Perché 
non fondete in un solo culto i riti delle diverse religioni?». 
Un dio di più, un dio fra molti altri, senza privilegi gerarchi¬ 
ci, un dio che va ad aggiungersi al gruppo già folto del 
pantheon pagano? Molti simpatizzanti delle religioni orien¬ 
tali, che partecipavano alle cerimonie pubbliche e osserva¬ 
vano, se necessario, certe prescrizioni, ma senza spingersi 
fino all’iniziazione, devono aver fatto altrettanto. Già a 
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Pompei - e perciò prima del 79 - nei santuari domestici, 
accanto alle immagini dei grandi dei nazionali, figurano 
quelle, pur minoritarie, delle divinità egizie: Iside, Arpocrate, 

Anubi, Osiride, Serapide. E un procedimento per adozione, 
un segno della devozione personale del padrone di casa. Se 
si tratta già, in senso lato, di un atteggiamento sincretistico, 
siamo tuttavia ben lontani dalla ricomposizione del paesag¬ 
gio religioso cui assisteremo più tardi. 

Il sincretismo è sempre esistito. In senso proprio (spesso 
dispregiativo) esso è «fusione» di credenze e di divinità 
diverse, amalgamate, ma non necessariamente gerarchizzate. 
Quando si parla di «sincretismo» di età imperiale, lo si fa in 
un'accezione molto particolare (è visto, in sostanza, come 
un equivalente più semplice deir«enoteismo»), intesa a de¬ 
signare la trasformazione spirituale che fonde in uno stesso 
crogiolo le religioni eterogenee dell’impero e che, sotto un 
unico principio trascendente, mette ordine in un pantheon 
sovraffollato, quasi in preda all'anarchia. Per il pensiero 
sincretista gli dei si equivalgono, partecipano di un unico 
principio. Divinità di popoli diversi (di Roma, della Grecia, 
degli egizi) o, all'interno di una stessa religione nazionale, 
dei o dee particolari, tutti rappresentano le espressioni, scritte 
o figurate, di un unico dio che li comprende e li supera. Il 
«sincretismo» del II e del III secolo unifica e gerarchizza: 
esso non è più soltanto giustapposizione, è vera e propria 
integrazione. Questo nuovo modo di concepire la religione 
riunisce le più varie divinità sotto uno stesso nome che è, 
per eccellenza, quello della Divinità, di cui le altre non sono 
che varianti o approssimazioni. A tutti gli abitanti dell'im¬ 
pero esso offre una religione universale. 

E in Apuleio che il sincretismo trova l'espressione più 
evidente dal punto di vista teologico e più compiuta dal 
punto di vista estetico. E la rivelazione di cui Iside stessa, 
levandosi dal mare insieme alla luna, fa partecipe l’asino 
Lucio, infelice, emblematica figura dei mortali prigionieri 
nel loro involucro di carne {Metamorfosi 11, 5, 2-3, testo di 
cui abbiamo già citato l'inizio): 


I frigi, primi fra gli uomini, mi chiamano Madre degli dei di 
Pessinunte; gli ateniesi autoctoni, Minerva Cecropia; i ciprioti 
sferzati dai flutti, Venere di Pafo; i cretesi portatori di frecce, 
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Diana Dictinna; i siculi trilingui, Proserpina Stigia; gli antichi 
eleusini, Cerere Actea; alcuni Giunone, altri Bellona ... Ma gli 
egizi, forti del loro antico sapere, mi onorano con i cerimoniali che 
mi competono e mi chiamano con il mio vero nome: Iside Regina. 


Iside è tutte le dee, di tutti i popoli; è l’Universale. Tutte 
le dee, a seconda dei luoghi, dei bisogni degli uomini, sono 
una particella della sua divinità. Ma, nella pienezza della 
rivelazione, ella è Iside sovrana, colei che non è posta sullo 
stesso piano, ma al di sopra di ogni altra dea. Sia Cerere, sia 
Giunone ecc. sono oggetto di culto da parte degli uomini, 
ma soltanto allo scopo di giungere più sicuramente a Lei. Le 
altre sono il relativo; Iside è l’assoluto, è colei che riunisce in 
sé tutti gli «attributi» della perfezione divina. Gli stessi 
concetti si ritrovano in due iscrizioni lapidarie. Iside è Yurta 
quae es omnia , «tu, l’Unica che sei tutto». Una iscrizione 
greca delle Terme di Caracalla così si esprime a proposito 
del suo sposo divino: «Unico (heis, hen , in greco, da cui 
deriva il sostantivo enoteismó) è Zeus, Serapide, Elio, è il 
Dominatore del mondo, l’Invincibile». Dopo la morte di 
Caracalla, costruttore del Serapeo, il nome di Serapide fu 
eliminato con lo scalpello e venne inciso al suo posto quello 
di Mitra: una vera lezione di storia e di teologia. 

Si presume che il romanzo di Apuleio sia stato scritto 
verso il 170. Benché abbia un importante valore documentario, 
è pur sempre un’opera letteraria scritta da un filosofo seguace 
di Platone. Nella realtà storica - e si tratta della storia più 
ufficiale - un giovane principe, non meno chimerico dell’asino 
Lucio, cercò di realizzare il sincretismo solare: era Eliogabalo; 
ma la sua impresa, come si è detto, ebbe un esito fallimentare. 
Il primo tentativo di fare di Sol Invictus il dio supremo del¬ 
l’impero era già abortito nel 222. Con la scomparsa dell’impe¬ 
ratore si spense subito anche il culto di un Eliogabalo siriaco 
di contenuto, onorato alla moda siriaca: una divinità che di 
romano aveva solo il nome. Il tentativo fu ripetuto da Aureliano, 
e. questa volta, con successo. In verità, il nuovo Sol Invictus, 
omonimo del precedente, era del tutto diverso, sia nelle appa¬ 
renze (di pietra nera non si parla più), sia per il contenuto 
teologico, sia per l’organizzazione del culto. 

Vincitore di Paimira e della regina Zenobia, nel 272 
Aureliano aveva portato a Roma le statue degli dei siriaci Bel 
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e Helios e le aveva poste neirenorme tempio di Sol Invictus, 
consacrato al suo ritorno nel 274; allo stesso modo, secoli 
prima, Camillo, dopo la vittoria sulla città di Veio, aveva 
trasferito a Roma la statua di Giunone Regina. Il nuovo 
culto, la cui festa cadeva il 25 dicembre, giorno del Natalis 
Invidi , fu affidato ai pontefici del Sole, creati sul modello 
dei pontefici ancestrali di Roma, ormai denominati pontefi¬ 
ci di Vesta. In suo onore furono istituiti dei giochi da cele¬ 
brarsi ogni quattro anni. Queste molteplici componenti, 
organizzate in un sapiente equilibrio, furono decisive per il 
successo dell’impresa. Nessun dubbio: il nuovo Sole è il dio 
di Paimira che ha abbandonato i suoi per dare la vittoria 
airimperatore; e qui ritorna una vecchia credenza romana. 
In realtà, a parte la sua origine, il Sole di Aureliano è molto 
più romano che siriaco: il tipo di personale religioso, i giochi 
di stile romano che gli sono dedicati lo inseriscono perfetta¬ 
mente nella tradizione nazionale. Tutto è stato concepito 
allo scopo di garantirne l’integrazione, persino la sua teologia. 

Il fatto che l’imperatore abbia voluto fare del Sole il 
supremo dio deirimpero è in sintonia con le credenze e le 
idee dominanti. Aureliano fu il primo imperatore che si fece 
chiamare deus. Il Sole e il principe hanno funzioni parallele: 
l’uno regna sugli dei, l’altro è dio fra gli uomini. Il dio 
esotico di Eliogabalo sembrava fatto apposta per sconcerta¬ 
re le menti e turbare gli animi. Quello di Aureliano aveva 
tutti i requisiti per soddisfare l’intelligenza e la sensibilità 
dei romani, sia delle folle, sia delle élite. L’imperatore era 
stato ben consigliato e i teologi che ne avevano ispirato la 
politica religiosa avevano visto giusto. 

Il culto ambizioso di Sol Invictus, installato in un edifi¬ 
cio sontuoso del Campo Marzio, colossale, secondo il gusto 
del tempo, si accordava bene alle idee correnti e alla menta¬ 
lità dell’aristocrazia. Aureliano aveva voluto fare del Sole la 
principale divinità dell’impero, sostituendolo a Giove. Riu¬ 
scì nell’impresa, tanto è vero che il nuovo dio gli sopravvisse 
e scomparve soltanto col crollo della religione pagana. Il 
culto di Sol Invictus ufficializzava infatti i principi dell’eno- 
teismo e introduceva nelle realtà del neopaganesimo roma¬ 
no le speculazioni mistico-filosofiche della teologia solare. 
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EPILOGO 


IL DIO DI PLATONE E IL DIO DEI CRISTIANI 


La teologia solare 

La teologia solare della tarda antichità è nata nei circoli 
dei filosofi, e più precisamente dei neoplatonici, anch'essi 
provenienti dall'Oriente. Ma questa dottrina ha antecedenti 
occidentali, stoico-pitagorici, che risalgono a un'epoca mol¬ 
to anteriore. Aristotele, infatti, citato da Giuliano, faceva 
del Sole l'origine celeste della vita, generatrice deiruomo. 
Cicerone vi vedeva l’«anima regolatrice del mondo», Plinio 
il Vecchio la «divinità ( numeri ) prima che governa la natu¬ 
ra». Porfirio di Tiro, vissuto a Roma dal 263 al 304, aveva 
composto un trattato sul Sole (andato perduto e oggetto di 
tentativi di ricostruzione), già prima di entrare nella scuola 
di Plotino (204-270), che insegnava a Roma ed estendeva la 
propria prestigiosa influenza fino alla corte di Gallieno e 
deirimperatrice Salonina. Giuliano stesso, nel 362, compo¬ 
se un discorso, Sul Sole Re , per la festa del Natalis Invidi , 
sempre celebrata a Roma il 25 dicembre. Per Giuliano, Elio 
non è né il dio supremo, né il disco solare visibile: è il 
mediatore fra l'Uno e il mondo sensibile, sovrano degli dei 
e dell’universo. 

Più accessibili ai non-filosofi, più legati al mito e alla 
teologia sono i Saturnalia di Macrobio. Neoplatonico, rap¬ 
presentante delParistocrazia pagana, egli ha riprodotto, adot¬ 
tando la tradizione letteraria del «banchetto», una serie di 
colloqui che si sarebbero svolti durante i tre giorni dei 
Saturnali, dal 17 al 19 dicembre del 3 83 o del 3 84 (i Saturnali 
sono dunque sempre celebrati nello stesso periodo). Ma la 
composizione dell'opera è di molto posteriore: verso il 425? 
Il più eminente dei convitati, di nome Pretestato, che deve 
trattare i problemi di ordine religioso, tiene una lunga dis¬ 
sertazione teologica: tutti gli dei del paganesimo sono espres¬ 
sione, sotto nomi diversi, di un’unica divinità, il Sole (Satur- 
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nalia 1 , 17-23). La lista è impressionante: Apollo, Liber 
Pater, Marte, Mercurio, Esculapio, Ercole, Serapide, Ado¬ 
ne, Attis, Osiride, Horus, Pan (Inuus), Saturno, Giove, l’Adad 


degli assiri (= siriani): il culto di tutti gli dei si confonde con 
quello del Sole. Tuttavia, come fa notare Robert Turcan, 
manca un nome: Mitra, ormai definitivamente scomparso in 
questo inizio del V secolo. 

Pretestato, Vettius Agorius Praetextatus , è un personaggio 
storico, una delle figure più importanti dell’aristocrazia 
senatoriale della fine del IV secolo. Al momento deve avere 


circa settantacinque anni. La sua carriera, i suoi titoli, la sua 
religiosità, e quella delia moglie Paolina, ci sono noti attraverso 
le loro iscrizioni funerarie. Proconsole di Acaia, durante il 
soggiorno in Grecia Vettio si era fatto iniziare ai misteri di 
Dioniso e a quelli di Eieusi. A Roma è pontefice di Vesta, 
àugure, quindecemviro, ma anche pontefice del Sole, «tau- 
roboliato» di Cibele, «neocoro» di Serapide, «padre» nella 
religione di Mitra. Nei Saturnalia il suo interlocutore osserva 
che egli «presiede a tutti i culti», sacrorum omnium (1, 17, 
1). In effetti assomma in sé tutte le devozioni, tutte le 


iniziazioni: secondo l’antica tradizione nazionale, è membro 


di tre dei quattro grandi collegi sacerdotali, che la pietas dei 
«nuovi pagani» ha continuato a tenere in gran conto; è 
iniziato ai grandi culti orientali, compreso quello di Mitra 
che lo ha visto al vertice della propria gerarchia e che doveva 
avere ancora una sua vitalità al momento in cui egli vi aveva 
aderito. 


Come interpretare questo ingente cumulo di cariche 
religiose? Dovremo ravvisarvi soltanto il segno esteriore dei 
titoli onorifici di cui può fregiarsi un alto dignitario dell’impe¬ 
ro come se si trattasse di decorazioni o dell’appartenenza a 
una serie di Accademie? O potremo invece cogliervi la testi¬ 
monianza di una fede personale tesa a una continua ricerca, 
nel contesto di una élite sociale pagana ormai sulla difensiva, 
impegnata a difendere palmo a palmo le proprie posizioni? 
L’elenco delle dignità sacerdotali di Pretestato ha un equiva¬ 
lente soltanto nella frenesia assimilatrice di un Macrobio 


che si sforza disperatamente di dare consistenza alle promesse 
unificatrici dell’enoteismo. La moglie di Pretestato, Paolina, 
condivideva le sue credenze: tauroboliata, isiaca, ecc., sotto 
la guida del marito «si impregna di tutti i misteri». 
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Un altro commensale dei Saturnalia , più politico e meno 
mistico, è Simmaco (morto nel 402): il suo modo di vivere la 
religione, assai meno aperto, è improntato a un rigoroso 
rispetto della tradizione romana; a quanto pare, ha ricoper¬ 
to una sola carica sacerdotale, quella di pontefice «maggio¬ 
re» nell’antico collegio pontificale; egli è noto anche per il 
ruolo svolto nel caso dell’ ara della Vittoria che l’imperatore 
Graziano aveva fatto togliere dalla Curia. «Che importanza 
ha - dice Simmaco - la dottrina secondo la quale ciascuno 
cerca la verità? Non si può imboccare una sola strada per 
giungere a un mistero così sublime». Un personaggio di 
condizione molto più modesta, Massimo di Madauro, nel 
390, già in età avanzata, scrive ad Agostino: «Esiste un solo 
Dio, supremo e Uno, senza principio ... di cui invochiamo, 
con gran numero di nomi, le energie sparse nel mondo, 
poiché noi tutti ignoriamo il suo vero nome ... Attraverso gli 
altri dei, veneriamo e onoriamo, in mille modi, concordi 
nella discordia, questo padre comune agli dei stessi e a tutti 
i mortali». Figure accomunate dall’adorazione del Dio su¬ 
premo, Deus summuSy ma anche dalla devozione agli antichi 
dei del politeismo, preservati nel loro ruolo di intercessori. 
Un secolo prima, Arnobio aveva già rifiutato la mano tesa 
dai sincretisti pagani: Dio non è Giove; con voi, noi non 
possiamo avere alcuna religione comune (1, 34-35). 

Il fermento mistico e cultuale portato dalle religioni 
orientali e dall’enoteismo non era dunque bastato a perpe¬ 
tuare una religione sempre meno romana, sempre più aperta 
all’universale. Le inquietanti attrattive del sincretismo non 
avevano saputo infonderle nuova vita. Tutto è in tutto: Apollo, 
Ercole e Serapide, per fare qualche esempio, sono la stessa 
cosa; una simile confusione indiscriminata avrebbe inevita¬ 
bilmente nuociuto alla forza di convinzione del sincretismo. 
Esso poteva soddisfare la sensibilità, il bisogno mistico di 
Dio; assai meno la ragione e l’intelletto, l’esigenza di rigore 
dottrinale. 


La fine del paganesimo 

Non è nostro compito ricostruire punto per punto le 
peripezie del conflitto che oppose un paganesimo declinan- 
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te a un cristianesimo avviato a sicura vittoria. Limitiamoci 
dunque a evocarne le tappe fondamentali. Nel 313 l’editto 
di Milano sancisce la «pace della Chiesa» e concede la liber¬ 
tà di culto ai cristiani, ma anche alle altre religioni, metten¬ 
do cristianesimo e paganesimo sullo stesso piano. Costantino, 
benché convertito da tempo, sarà battezzato soltanto sul 
letto di morte, nel 337, senza avere mai rinunciato al titolo 
di pontifex maximus. La legge del 331, che prescrive l’inven¬ 
tario dei beni appartenenti ai templi e implica misure di 
confisca, avrà conseguenze economiche di rilievo che inde¬ 
boliscono il paganesimo. L’antica religione tuttavia non è 
perseguitata in quanto tale. Le proibizioni dei sacrifici nel 
341, 356, 381 fanno parte delle normali misure contro la 
divinazione e le sue implicazioni politiche (si cercava di 
leggere nei visceri il destino dell’imperatore), ma non sem¬ 
brano avere avuto grande effetto. Il regno di Giuliano (361- 
363), l’usurpazione di Eugenio (392-394) sono contrasse¬ 
gnati da una «reazione pagana». 

I provvedimenti a un tempo simbolici e decisivi datano 
dal regno di Graziano (367-383). Nel 376 (?) l’imperatore 
rifiuta il titolo di pontefice massimo e la veste che ne era il 
segno; nel 382 fa togliere dalla Curia l’ara della Vittoria con 
grande turbamento dell’aristocrazia pagana, ma la diatriba 
si prolunga fino al 402; egli priva inoltre i collegi sacerdotali 
dei loro privilegi finanziari. Con Graziano si opera una sepa¬ 
razione fra le istituzioni pagane e lo stato, ma non si può 
ancora parlare di repressione, né, tantomeno, di persecuzione. 
Il paganesimo mantiene il suo predominio su due ambienti 
sociali, conservatori per vocazione, ma senza alcun collega¬ 
mento fra loro: da un lato l’aristocrazia senatoriale, di alta 
nobiltà e di alta cultura, e, insieme a essa, gli intellettuali; 
dall’altro il mondo delle campagne, dove i pagani , gli abitan¬ 
ti del villaggio, pagus , diventeranno i «pagani» superstiti. 

Le apparenze, tuttavia, reggono ancora bene. Il calenda¬ 
rio del 354 (detto di Filocalo), che permette di fare il bilan¬ 
cio, in epoca tarda, di un paganesimo ormai fortemente 
minacciato, fornisce un elenco di feste ancora in vigore che 
continuano a essere celebrate anche di fatto dai fedeli del¬ 
l’antica religione. Le liturgie degli dei orientali occupano un 
posto di tutto rispetto: in marzo le feste di Cibele e di Attis, 
poi quelle degli dei egizi, il Navigium Isidis , i Pelusia , Serapia 
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Lychnapsia\ e, beninteso, i giochi che scatenano le passioni 
popolari; ma, accanto a queste manifestazioni, anche le feste 
pubbliche della vecchia Roma hanno resistito bene alla pro¬ 
va del tempo. Da gennaio a dicembre troviamo ancora inscritti 
nel calendario i Carmentalia , i Lupercalia, i Quirinalia, le 
feste dei morti, Feralia , Caristia , i Terminalia e il Refugium, 
i riti dei Salii in marzo, arma ancilia movent(ur) y i quinquatri 
e il Tubilustrium, i Vestalia e i Mattalia, i Saturnali. La 
religione tradizionale non è ancora moribonda. 

Poi verrà la fine del paganesimo con tutta l’amarezza di 
una vecchia civiltà che crolla. Nel 391 e, subito dopo, nel 
392, Teodosio proibisce i sacrifici cruenti, ovvero, di fatto, 
il culto pagano, e cita con particolare insistenza i culti do¬ 
mestici: a ogni cittadino è fatto divieto di adorare il proprio 
dio Lare con il fuoco, il Genio familiare con il vino puro, i 
Penati con il profumo; di accendere lampade, di offrire 
incenso, di appendere ghirlande. L’interdetto colpisce qual¬ 
siasi manifestazione del culto, non solo negli edifici pubbli¬ 
ci, ma persino in quei luoghi nascosti della casa dove ha 
trovato rifugio una religione dell’intimità praticata dagli 
ultimi fedeli. Prudenzio (prima del 405) ne era ben consape¬ 
vole, quando evocava {Contra Symmachum 1,201-211) l’edu¬ 
cazione del ragazzo pagano: il bambino ha succhiato la fede 
negli dei tradizionali con il latte della nutrice e accanto a sua 
madre; fin dalla nascita ha visto cospargere di essenze odo¬ 
rose i Lari anneriti dal fumo dei ceri, ha contemplato la 
statuetta della Fortuna con la sua cornucopia; in seguito ha 
imparato a baciare quelle immagini nel lararium familiare. 
Tuttavia riaffiorano sopravvivenze inestirpabili quando, in 
tempi di sventura, risorge un passato ancora bruciante. Nel 
408, durante il primo assedio di Roma da parte di Alarico, 
alcuni aruspici proposero di costringere l’invasore a fuggire 
facendolo colpire dalla folgore, secondo i metodi ancestrali 
della disciplina etrusca. In quegli stessi anni, Stilicone (mor¬ 
to nel 408) fa bruciare i Libri Sibillini che erano stati rispet¬ 
tati sino a quel momento. Il commento, ancora una volta, è 
di Prudenzio: «Cuma ammutolita piange i suoi oracoli mor¬ 
ti». Le feste pagane erano longeve e il modo migliore di 
venire a patti con esse era cristianizzarle: soltanto nel 494 
papa Gelasio soppresse i Lupercalia , festa antichissima di 
Roma ai suoi primordi, e li sostituì con la Purificazione di 
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Maria Vergine. All’estremità opposta della storia religiosa 
di Roma, il Natalis Invidi del 25 dicembre ispirò alla Chiesa 
la data della natività di Cristo, stabilita per quel giorno, in 
Occidente, a partire dal IV secolo. I templi vengono abbat¬ 
tuti e, se ne vediamo alcuni ancora in piedi, miracolosamen¬ 
te conservati, lo dobbiamo al fatto che erano stati trasforma¬ 


ti in chiese: si pensi ai due bellissimi tempietti del Foro 
Boario (cfr. figg. 1-2) o al Pantheon. 

«I sacrifici degli insensati ... e le loro offerte» non ag¬ 
giungono nulla alla gloria di Dio, scriveva Porfirio alla mo¬ 
glie Marcella, «Il tempio di Dio deve essere lo spirito che è 
in te». Quando la nostra mente è piena di Dio, soltanto 
allora ci innalziamo alla vera vita religiosa. Ma la religione 
dei filosofi è accessibile ai comuni mortali? Partita da una 


religione del rito, per certi aspetti cavillosa, ma tesa a una 
sua perfezione, anche se del tutto formale, per approdare 
alla perfezione deiranima predicata da Porfirio, la storia del 
paganesimo romano ha in sé l’impronta di un'avventura 
spirituale. Teodosio proibiva persino di ornare un albero 
con le sacre bende, di formare un'ara con qualche zolla 
erbosa strappata dal terreno. Le forme più popolari, e le più 
toccanti, della devozione pagana sono quelle che hanno 
resistito più tenacemente nelle campagne: culto degli alberi 
sacri, delle sorgenti che risanano, tanto spesso cristianizzate 
ribattezzandole con il nome di un santo. Queste le ultime 
metamorfosi del paganesimo, di un paganesimo non soltan¬ 
to romano, ma persino preromano, di culti venuti dal pro¬ 
fondo del neolitico. Anche le religioni sono mortali. 
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CRONOLOGIA 


753 a.c.? 
509 


497 

495 

493 

484 

431 

399 

392 

367 

312 

302 

300 

295 

294 

293 

291 

264 

249 

238 


Fondazione di Roma 

Proclamazione della repubblica 

Tempio di Giove Capitolino (consacrato il 13 set¬ 
tembre) 

Tempio di Saturno (consacrato il 17 dicembre) 

Tempio di Mercurio (consacrato il 15 maggio) 

Tempio di Cerere Liber Libera (consacrato il 19 
aprile) 

Tempio di Castore 

Tempio di Apollo (consacrato il 13 luglio) 

Primo lettisternio 
Tempio di Giunone Regina 
Tempio di Concordia 

Nazionalizzazione del culto di Ercole all'Ara Maxima 
Tempio della dea Salus 

Apertura del pontificato e dell’augurato ai plebei 

Tempio di Giove Vittorioso (consacrato il 13 aprile) 

Tempio di Venere Obsequens (consacrato il 19 agosto) 

Tempio della Vittoria 

Adozione del culto di Esculapio 

Tempio di Esculapio (consacrato il 1° gennaio) 

Tempio di Vertumno (consacrato il 13 agosto) 

Ludi T arentini 

Istituzione dei Ludi Florales. Tempio di Flora (con¬ 
sacrato il 28 aprile) 

Lettisternio di dodici divinità 
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217 

215 

204 

196 

191 

186 

181 

87 

47? 

46 


44 

31 

29 

28 

27 

26 

22 

17 

12 

9 

2 a.c. 

14 d.c. 

37 

38 circa 

47 

88 

135? 

147 

204 


Voto per un tempio a Venere Ericina 
Sua consacrazione al Campidoglio 
Introduzione della Magna Mater 
Creazione degli epuloni 

Tempio della Magna Mater (consacrato il 10 aprile) 
Affare dei Baccanali 

Tempio di Venere Ericina a porta Collina (consacra¬ 
to il 23 aprile) 

Suicidio del flamine L. Cornelio Merula 

Antiquitates divinae di Varrone 

Riforma del calendario per opera di Cesare 

Tempio di Venere Genetrix (consacrato il 26 set¬ 
tembre) 

Uccisione di Cesare (15 marzo) 

Battaglia di Azio 
Tempio del Divus lulius 

Tempio di Apollo Palatino (consacrato il 9 ottobre) 

Il principe riceve l’appellativo di Augustus 

Altare di Tarragona 

Tempio di Giove Tonante 

Ludi Saeculares 

Augusto Pontifex Maximus 

Culto dei Lares Augusti 

Ara Pacis (consacrata il 30 gennaio) 

Tempio di Marte Ultor (consacrato il 1° agosto) 

Morte di Augusto. Divus Augustus 

Tempio del Divus Augustus 

Tempio di Iside al Campo Marzio 

Ludi Saeculares di Claudio 

Ludi Saeculares di Domiziano 

Tempio di Venere e di Roma (consacrato il 21 aprile) 

Ludi Saeculares di Antonino 

Ludi Saeculares di Settimio Severo 
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211-217 

218-222 

248 

262 

274 

313 

476 


Caracalla. Tempio di Serapide al Quirinale 
Eliogabalo. Tempio di Sol Invictus Elagabal 
Ludi Saeculares di Filippo l’Arabo 
Ludi Saeculares di Gallieno 

Aureliano. Tempio di Sol Invictus (consacrato il 25 
dicembre) 

Editto di Milano 

Caduta dell’impero romano d’Occidente 
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APPENDICE 


IL CALENDARIO ROMANO 


Nella prima colonna si riporta la data; nella seconda, la 
qualità dei giorni (cfr. supra , pp. 77-78); nella terza colonna si 
riportano: in lettere maiuscole le feste pubbliche antiche, in 
caratteri normali Panniversario della dedica di templi o altari 
(natales templorum\ sono indicati solo quelli delle divinità prin¬ 
cipali) e altre festività; nella quarta colonna compaiono invece i 
nomi dei giochi più importanti (ludi). 


GENNAIO = IANVARIVS 


1 

F 

Esculapio 

9 

NP 

AGONALIA 

11 

NP 

CARMENTALIA 

13 

NP 

IDI 

15 

NP 

CARMENTALIA. Carmentis 

30 

F 

[NP] Ara Pacis 


1 

N 

FEBBRAIO = FEBRUARIUS 

Giunone Sospita Mater Regina 

13 

NP 

IDI. Fauno 

15 

NP 

LVPERCALIA 

17 

NP 

QUIRINALIA. Quirino 

21 

F? 

FERALIA 

23 

NP 

TERMINALIA 

24 

N 

REGIFVGIVM 

27 

NP 

EQVIRRIA 


MARZO = MARTIVS 


1 

NP 

CALENDE. Giunone Lucina 

14 

NP 

EQVIRRIA 

15 

NP 

IDI. Anna Perenna 

17 

NP 

LIBERALIA 
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19 

NP 

QVINQVATRUS. Minerva 


23 

NP 

TVBILVSTRIVM 


31 

C 

Luna 


1 

F 

APRILE = APRILE 

Venere Verticordia. 


4 

C 

Fortuna Virilis 

L. Megalenses 

5 

N 


L. Megalenses 

6 

N 


L. Megalenses 

7 

N 


L. Megalenses 

8 

N 


L. Megalenses 

9 

N 


L. Megalenses 

10 

N 

Magna Mater 

L. Megalenses 

12 

N 


L. Ceriales 

13 

NP 

IDI. Giove Victor 

L. Ceriales 

14 

N 


L. Ceriales 

15 

NP 

Fordicidia 

L. Ceriales 

16 

N 


L. Ceriales 

17 

N 


L. Ceriales 

18 

18 


L. Ceriales 

19 

NP 

CERI ALI A. 


21 

NP 

Cerere Liber Libera 
PARILIA. Venere e Roma 

L. Ceriales 

23 

NP 

VINALIA PR. 


25 

NP 

Venere Ericina 

ROBIGALIA 


28 

C 

Flora 

L. Florales 

29 

C 


L. Florales 

30 

C 


L. Florales 

1 

2 

3 

9 

N 

MAGGIO = MAIVS 

LEMVRIA 

L. Florales 

L. Florales 

L. Florales 

11 

N 

LEMVRIA 


13 

N 

LEMVRIA 


14 

C 

Argei 


15 

NP 

IDI. Mercurio 


21 

NP 

AGONALIA 


23 

NP 

TVBILVSTRIVM 



178 



GIUGNO = IVNIVS 


1 

N 

CARNARIA. Marte. 

Giunone Moneta 


9 

N 

VESTALI A 


11 

NP 

MATRALIA. Mater Matuta. 
Fortuna al Foro Boario 


13 

NP 

IDI 


24 

C 

Fors Fortuna 

LUGLIO = IVLIVS (QVINTILIS) 

5 

NP 

POPLIFVGIA 


6 

N 

Fortuna Muliebre 

L. Apollinares 

7 

N 

Nones Caprotines 

L. Apollinares 

8 

N 


L. Apollinares 

9 

N 


L. Apollinares 

10 

C 


L. Apollinares 

11 

C 


L. Apollinares 

12 

c 


L. Apollinares 

13 

c 

Apollo 

L. Apollinares 

15 

NP 

IDI 


19 

NP 

LVCARIA 


20 

C 


L. Victoriae Caesaris 

21 

NP 

LVCARIA 

L. Victoriae Caesaris 

22 

c 


L. Victoriae Caesaris 

23 

NP 

NEPTVUNALIA. 

Nettuno? 

L. Victoriae Caesaris 

24 

N 


L. Victoriae Caesaris 

25 

NP 

FVRRINALIA 

L. Victoriae Caesaris 

26 

C 


L. Victoriae Caesaris 

27 

C 


L. Victoriae Caesaris 

28 

C 


L. Victoriae Caesaris 

29 

C 


L. Victoriae Caesaris 

30 

C 

AGOSTO = AVGVSTVS 

L. Victoriae Caesaris 

1 

F 

Marte Ultor 


9 

F 

Sol Indiges 


12 

C 

Ercole Invictus 


13 

NP 

IDI. Diana. Vertumno. 

Ercole Victor 


17 

NP 

PORTVNALIA. Portumno 
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19 

NP? 

VINALIA RVST. Venere 


21 

NP 

CONSVALIA. Consus 


23 

NP 

VOLCANALIA. Vulcano 


24 

C 

Mundus patet 


25 

NP 

OPICONSIVIA. Ops 


27 

NP 

VOLTVRNALIA 




SETTEMBRE = SEPTEMBER 

4 

C 


L. Romani 

5 

F 


L. Romani 

6 

F 


L. Romani 

7 

C 


L. Romani 

8 

C 


L. Romani 

9 

C 


L. Romani 

10 

C 


L. Romani 

11 

C 


L. Romani 

12 

N 


L. Romani 

13 

NP 

IDI. Giove O.M. 
in Campidoglio 

L. Romani 

14 

F 


L. Romani 

15 

N 


L. Romani 

16 

C 


L. Romani 

17 

C 


L. Romani 

18 

c 


L. Romani 

19 

c 


L. Romani 

26 

c 

Venere Genetrix 




OTTOBRE = OCTOBER 


3 

c 


L. Divi Aug. et 
Fortunae Reducis 

4 

c 


L. Divi Aug. et 
Fortunae Reducis 

5 

c 

Mundus patet 

L. Divi Aug. et 
Fortunae Reducis 

6 

c 


L. Divi Aug. et 
Fortunae Reducis 

7 

F 


L. Divi Aug. et 
Fortunae Reducis 

8 

F 


L. Divi Aug. et 
Fortunae Reducis 

9 

C 

Apollo Palatino 

L. Divi Aug. et 


Fortunae Reducis 
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10 

C 


L. Divi Aug. et 
Fortunae Reducis 

11 

NP 

MEDITRINALIA 

L. Divi Aug. et 
Fortunae Reducis 

12 

C 

[NP] Augustalia. 

Fortuna Redux 

L. Divi Aug. et 
Fortunae Reducis 

13 

NP 

FONTINALIA. Fons 


15 

NP 

IDI. October Equus 


19 

NP 

Armilvstrivm 


26 

C 


L. Victoriae Sullanae 

27 

C 


L. Victoriae Sullanae 

28 

C 


L. Victoriae Sullanae 

29 

C 


L. Victoriae Sullanae 

30 

C 


L. Victoriae Sullanae 

31 

C 


L. Victoriae Sullanae 



NOVEMBRE = NOVEMBER 

1 

F 


L. Victoriae Sullanae 

4 

C 


L. Plebei 

5 

F 


L. Plebei 

6 

F 


L. Plebei 

7 

C 


L. Plebei 

8 

C 

Mundus patet 

L. Plebei 

9 

C 

L. Plebei 

10 

C 


L. Plebei 

11 

C 


L. Plebei 

12 

C 


L. Plebei 

13 

NP 

IDI. Epulum Iovis 

L. Plebei 

14 

F 

L. Plebei 

15 

C 


L. Plebei 

16 

C 


L. Plebei 

17 

C 

DICEMBRE = DECEMBER 

L. Plebei 

11 

NP 

AGONALIA. Sol Indiges 


13 

NP 

IDI. Tellus 


15 

NP 

CONSVALIA. Fortuna Redux 


17 

NP 

SATURNALIA. Saturno 


19 

NP 

OPALIA. Ops 


21 

NP 

DIVALIA 


23 

NP 

LARENTALIA. Sol Invictus 
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Servio Tullio, 37, 38 
Settimio Severo, 131, 136, 151 
Severo Alessandro, Marco Aurelio, 
151, 158 

Siila, Lucio Cornelio, 73, 116, 117, 
120, 140, 142 
Silvano , 32 
Si mi os, 150 
Simmaco, 165 
Sole, vedi Elio 
Sol Indiges , 36, 103 
Sol Invictus, 161 
Stazio, Cecilio, 152 
Stilicone, 167 

SubiguSy 46 

Svetonio Tranquillo, Gaio, 27,125, 
128, 129, 134 

Tacito, Cornelio, 57, 146, 151 

Tanity 9 

Tarquinio il Superbo, 62, 71, 75 
Tarquinio Prisco, 100 
TellumOy 29 

Tellusy 27-30, 32, 47, 81, 122 
Teodosio I il Grande, 168 
Terenzio Afro, Publio, 102 
Tertulliano, Quinto Settimio Fio¬ 
rente, 17 

Theòs Hypsistos, 150 
Tiberio, Claudio Nerone, 126,134, 
147, 156 

Tibullo, Albio, 105, 109, 147 


Tin (Tinta) t 52, 97 
Traiano, Marco Ulpio, 149 
Tulio Ostilio, 20, 43 
Turcan, R., 164 

Tyche , 38, 144; vedi anche Fortuna 

Uni, 52 

Urano, 122 

Varrone, Marco Terenzio, 7,17, 35, 
42, 45, 121-123 

VaticanuSy 46 
Vegezio, 135 
VeioviSy 103 
VelchanoSy 33 
VelchanSy 33 

Venere , 68, 69, 79, 106, 120, 129, 
149, 150 

Veruactory 47 
Verunay 20 

Vespasiano, Tito Flavio, 48,90,146, 
151 

Vestay 33, 34, 57, 68, 129, 161, 164 
Victoria , 70 

VirgilioMarone,Publio, il,32, 62, 
109, 128, 129, 132, 158 
Vitellio, Aulo, 151 
Vofioney 20 
VolturnuSy 39, 79 

Vulcano (Volcanus), 33, 39, 45, 53, 
68 

Zeus,2 3,52,56,122,142,150,160; 

vedi anche Giove 
Zoroastro, 152 
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